Ethnokulturelle Elemente in der Phraseologie

(Untersuchung anhand folgender Sprachen:

Ukrainisch, Tschechisch, Deutsch und Russisch)

Inauguraldissertation
zur Erlangung des akademischen Grades
eines Doktors der Philosophie
der Philosophischen Fakultit
der Ernst-Moritz- Arndt-Universitét Greifswald

vorgelegt von

Yaroslava Tushych

Greifswald, 22. Mai 2013



Dekan: Prof. Dr. Alexander Woll
Erstgutachter und Betreuer: Prof. Dr. Dr. h.c. Valerij M. Mokienko

Zweitgutachter: Prof. Dr. Bernhard Brehmer

Datum der Disputation: 05.02.2014



Danksagung

Mehreren Personen mochte ich an dieser Stelle vom ganzen Herzen danken.

Mein besonderer und herzlichster Dank gilt in erster Linie den Betreuern meiner Doktorarbeit
Herrn Professor Dr. Dr. h.c. Valerij M. Mokienko und Herrn Professor Dr. Dr. h.c. Harry Walter,
die mich durch kompetente fachliche Beratung unterstiitzten und geleitet haben. Ich bedanke
mich bei Thnen sowohl fiir die fundierte wissenschaftliche Betreuung als auch fiir die freundliche
und wertvolle Unterstiitzung.

Herrn Prof. Dr. Bernhard Brehmer danke ich aufrichtig fiir die Zweitbegutachtung.

Zugleich mochte ich mich sehr bei meinem Lehrer an der Iwan-Franko-National-Universitét
Lemberg Herrn Univ.-Dozenten Dr. Ivan M. Tepljakov bedanken, der mein Interesse fiir die
Phraseologie der tschechischen Sprache besonders fiir ihre kulturelle Seite geweckt hat.

In tiefster Dankbarkeit mochte ich meine Eltern und meine GrofBeltern erwidhnen, die in mir
schon friih das Interesse fiir die Wissenschaft entdeckten und forderten. Sie haben mich ermutigt,
die Promotion in Deutschland anzufangen und haben mich durch alle Phasen meiner Arbeit mit
Geduld und Liebe begleitet.

Fiir die wertvolle Hilfe bei der Korrektur mochte ich mich bei Frau Kristin J. Loos und Frau

Anna Volivach sehr herzlich bedanken.



Inhaltsverzeichnis

Lo BANICIEUNG oottt ettt ettt e ettt e st e e e s bt e e sab e e eabeeeabeesnneesanees 6
1.1.  Terminologische Probleme bei der Abgrenzung des Phraseologiebestandes ................. 9
1.2.  Phraseologiebildung, Phraseologisierung, Phraseologische Derivation........................ 13
1.3.  Konfrontative PRraseolO@ie .........cccuviriieiiiieiiiiieiiieeiee ettt e 14
1.4, Untersuchung@smethOden ...........cocciiiiiiiiiiiiiiiieiieee et 15

2. PRIASEOIOZIE ...eeeeiiiieiiiiieeiie ettt ettt e et e et e e st e e st e e e e baeesnbeeensbeeesbeeesbaeenaeeenes 17
2.1.  Phraseologie als eigenstindige linguistische Disziplin, ihr Objekt und
GegenStandSDETCICH .......coiiiiiiiie e e e e et a e e araeenaeas 17

2.1.1. Unterschiede in den Klassifizierungen der phraseologischen Einheiten............... 19
2.1.2. Kriterien zur Bestimmung des Phraseologiebestandes.............cccccveevvieenieeenieennn. 23
2.2.  Diachrone PhraseologieforsChung............cccoovieiiiiiiiiiiiiniiieiceeeeeceee e 24
2.2.1. Methode der strukturell-semantischen Modelierung............ccccceeevvveerveeenieennnenn. 29
2.2.2. Besonderheiten und Methoden der diachronen Erforschung in der Phraseologie.32
2.2.3. Phrasembildungslehre............cc.eiiiiiiiiiiiciie e 37

3. Untersuchung der Phraseologie zweier oder mehrerer Sprachen...........cccceeviieiiiiinnieennnee. 43
3.1.  Arbeiten zu konfrontativen Untersuchungen der deutschen und der ukrainischen
PRIASEOLOZIE ...ttt ettt et e et e s bbe e st e e sbbeesbneenaae 43
3.2.  Moderne Theorien der kognitiven Analyse. Die Sprache als Triager des kulturellen
GEAACHINISSES ..ttt ettt ettt e sat e et e st et e st e sneesae e e bt e saeeeaeesaneenne 46

3.2.1. Ethnolinguistik und Linguokulturologie ............ccccvieriiiieniieeniiecieeeeeeee e 49
3.3.  Mechanismen der Kulturkonzeptualisierung in der Phraseologie............ccceceevvueennnnen. 53
3.4.  Ethnokulturelle Elemente in der ukrainischen, tschechischen und deutschen
PRIASEOLOZIE ..ttt ettt st e sttt et e et et e et e 58

4.  Problematik der Ubersetzung von PhraseologiSmen..............cccoeueueueueueueueuieeeeeeeeeeeeeseeeeeenenns 68
4.1.  Probleme der ,,Ubersetzbarkeit und , Nichtiibersetzbarkeit“ in der Phraseologie ....... 69
4.2. Klassifikationsversuche der phraseologischen AqUivalenz..............cococoeuevevevevererenennes 70

4.2.1.  Totale AQUIVALENZ..........coeeeveveeeeieeeeeeeeeeeeeeeee et s e 70

422, Partielle AQUIVAIENZ ........c.ovoveveeieeeieeeeeeeeeeeceeeeeeeeeeeeeee et eeneneea 72

5. Auffassung der Naturerscheinungen und ihre Représentation in der Phraseologie .............. 74

S.10 DS FOUCT ...ttt 74
5.1.1. ,,Gebranntes Kind scheut das FeUET™.........ooovviiiiiiieeeiiiieeeieeeeee et eeeveaas 81
5.1.2. ,.Zalozit si vlastni krb*, Feuerherd oder NESt? .......eeeiiieieiieeeeeeee e 86
5.1.3. Der Feuerherd und HauSgeiSter ........ccocueiiriiiiniiiiiiieiiieeeieeeeeeeee e 89
5.1.4. Der Ofen und die Geburt eines Kindes.........c..ccooeerieiniiniiiiiiiniiciienieeeenieeeee 97
5.1.5. Der Loki und der SVAroZyC.........coooueeriiiiiieiniieeniieerite ettt 101
5.1.6. DHE SOMNNE ...ttt ettt ettt e 103

5.1.6.1. Die ,,gottlichen® Symbole der Sonne............cooceeeviieiniieiniieinieiieeeieee 108
5.1.6.2. 2> LLIAPE / B0TTOTE COPIIE™ ....viieiiieeeiiieeeieeeeieeeerte et e e sere e e e e eaaeeeareeeeeeeenanes 113
5.1.6.3. Die rituellen SONNENSYMDbOIE.........c.eeeviiiiriiiiiiiieeiieeiee e 121

5.2 DI EIA@ ..ottt 130
5.2.1. Die Erde und die BegribnissymboliK...........ccocieiniiiiniiiiniiiiiieiiiecceeeeee 140
5.2.2. Schicksal und Schicksalsfrauen..........cocooviiiiiiiiiiiiieeee 152

530 DHE LT wneiieeeeee ettt st st 174
5.3.1. Der HIMMEI ..o 179
5.3.2. DIE SELIE.....iiieieee e 184

S, DAS WASSET ettt ettt ettt et e et e e s bbe e sbaeenane 192
54.1.  Woliegt ,,ocTpiB OysiH" und ,,KAMIHB ATATHP 7 ..ccveererearienireeieeniieeieesreeieenaees 207
5.4.2. ,Fruchtbarer Regen* und ,,Vogelmilch® ............ccooiiiiiiiiiiiieeeeeee 212



6.  ZUSAMMENTASSUINE ...evveeeiiieeiiieeeiieeeteeerteeestteeestteeensseeasaeesseeesseeeasseeessseesssseesssseeessseesssseens 216

T ANLAZE .ottt ettt e et e et e e hb e e st e e saeee s 223
7.1.  Auswertung des phraseologischen Materials hinsichtlich seiner Aquivalenz............. 223
7.1.1. Totale Aquivalenz in den PhraseolOgiSmen ...............ccocoueveveveeeeeeeeerereeeneeenennnns 223
7.1.2. Partielle Aquivalenz in den PhraseologiSmen ...............cooveveveveveveveeeveneeenenennnnn. 227

8. LAeraturVerZEICHIIS ..coueiiiiiiiiiiieiieee ettt ettt et 231
9.  ADKUIZUNGSVETZEICHNIS ....eeiiiiiiiiiieiiie ettt ettt e e e e beeeabeeeaaeeenaneeas 266



1. Einleitung

Jede Sprache wird durch die Mythologie, die Psychologie, das Brauchtum, die Lebensart, den
Glauben, die nationale Kultur und die Mentalitit eines bestimmten Volkes beeinflusst. Deshalb
bildet das materielle und geistige Leben eines Volkes eine unerschopfliche Quelle fiir die
Phraseologie, in der sich die ethnokulturellen Besonderheiten des Sprachsystems prisentieren.
Als ethnokulturell werden hier die nationalspezifischen Eigentiimlichkeiten der Kultur eines
bestimmten Volkes bezeichnet, die den ganzen Wissens- und Vorstellungskomplex, den diese
Volksgemeinschaft iiber die Welt besitzt, darstellen [vgl. XKaiiBoponok 2007, 8].

AuBerst gelungen bezeichnet V. M. Mokienko phraseologische Einheiten (weiter PhE) als
«CBOEOOpPA3HBIN  «4YEPHBIA SIIUK» HWCTOPUKO-KYJBTYPHOM W  S3BIKOBOM HMHGOpPMAIHH» !
[Mokuernko nach MMSW 2004, 6], in der sich der Charakter und die Ideologie eines Volkes
widerspiegeln, seine Vorstellungen und Erlebnisse. Diese Einheiten haben in der
Sprachwissenschaft verschiedene Termini: N. I Tolstoi nennt sie beispielsweise ,,sakrale
volkstiimliche Phraseologie”, V.M. Mokienko ,Idiomatik, die kulturologische Relikte
konserviert hat”, V. A. Maslova ,,Phraseologismen-Mythologeme* und E. V. Brysina verwendet
den Terminus ,,Ethnophraseme®.

Bis zu Beginn des 19. Jahrhunderts interessierten sich die Linguisten fiir die Sprache und
ihre Struktur, so ist der heutige Gegenstand ihres Interesses die Verbindung zwischen der
Sprache und dem Menschen. Die Beziehungen zwischen Sprache und Kultur, zwischen Sprache
und Ethnogruppe und zwischen Sprache und nationaler Mentalitit bilden vielseitiges
Forschungsobjekt linguistischer Untersuchungen, insbesondere der Phraseologie.

Ein zunehmendes Interesse an der Erforschung der Phraseologie slawischer (vor allem
ostslawischer) Sprachen 10ste die Entwicklung der historisch-etymologischen Studien am
Anfang der 60er Jahre des 20. Jhs. aus. In der Zeit wurden zahlreiche Mitteilungen, Artikel und
Worterbiicher verdffentlicht, welche sich der historisch-etymologischen Erforschung der
Phraseologismen verschiedener slawischer Sprachen widmeten. Mit der Entwicklung von
V. M. Mokienko am Anfang der 70er Jahre des 20.Jhs. der Methode der strukturell-
semantischen Modellierung (mehr dazu im Kapitel 2.2.1.) ist es moglich geworden, die
Etymologien vieler phraseologischer Einheiten in den verschiedenen slawischen und nicht-
slawischen Sprachen zu kléren, die dann anhand der ethnographischen Fakten zu iiberpriifen sind

[vgl. Mokienko 2007, 1134-1145].

't Ubersetzung der Autorin: ,,eine eigenartige ,,Black Box* (wortl.: schwarze Kiste) historisch-kultureller und
sprachlicher Informationen



Abgesehen von den zahlreichen bereits existierenden phraseologischen / pardmiologischen
im weiterem Sinne (weiter i. w. S.) Sammlungen und Warterbiichern? erscheinen die ersten
linguistisch-orientierten historisch-etymologischen Worterbiicher weiBrussischer, russischer und
deutscher Phraseologie: Omuimanaciunol cnoyunix gpaseanacizmay: y 2 u. (1981; 1993) und
Omuimanaeiynvl cioyuix ¢pazeanazizmay. Jlagedaunae svidanne (2004) von L. Lepesat fiir die
weiBrussische Sprache; Onsim smumonocuueckozo cnosaps pycckou ¢gpazeonocuu (1987) von
N. M. Sanskij, V.I Zimin und A.V.Filipov; Pycckas ¢paseonoeus: ucmopuyecko-
amumonocuyeckuti crosaps (1999) von A. Bierich, V. Mokienko, L. Stepanova fiir russische und
(K)Ein Buch mit sieben Siegeln. Historisch-etymologische Skizzen zur deutschen Phraseologie
(2011) von H. Walter und V. Mokienko; Deutsch-Russische Sprichworter. Historisch-
etymologisches Worterbuch mit europdischen Parallelen (2013) von Harry Walter fiir die
deutsche und russische / slawische Sprachen.

Etymologische Studien zur ukrainischen Phraseologie, die verdffentlicht wurden, gibt es
relativ wenige. Zu den aktivsten Wissenschaftlern, die in diesem Bereich groBle Arbeit geleistet

haben, zdhlen: O. Horba¢ [['op6au 1957, 1963, 1966, 1966a], L. Skrypnyk [Ckpumauk 1968,

? fiir die ukrainische Sprache: B. Cmupaumkuit Manopociiicoki npucnie’s ma npuxasku (1834); I'. InpkeBry
Tanuyvki npunosioku i 3acaoku (1841); O. Hlumanskuii-Lunia 36ipuux manopocilicokux npucnié’ie ma npukazox
(1857); M. Homuc Vkpainucoki npuxasxu, npuciie’s i make inue (1864); 1. 5. ®@panko [anuybko-pycvki HApoOHi
npukasku (1901-1910); M. M. lazsax [Ilpucnie’s ma npuxasku (1989—1991), T'. M. Ynosuuenko Crogrux
yrpaincokux ioiom (1968); B. L. I'aBpuce, O.II. I[IpopoueHko Himeyvbko-yKkpaincokuti (@pazeonociuHuil Cio6HUK
(1981); @paszeonociunuii crosnux ykpaincokoi mosu (1984); B. M. Binonoxenko, 1. C. 'natiok, B. B. [IaTuyk,
H. M. Hepoensi, T.O. ®enopenko @paszeonociunuii  cnosuux ykpaincekoi mosu (1993); 1. C. OniliHuk Ta
M. M. Cunopenko Vkpaincoko-pociticokuil i pocilicbko-yKpaincvkuti @paseonocivnuii crosnux (1971); fiir die
tschechische Sprache: J. A. Komensky Moudrost starych Cechii (za zrcadlo vystavend potomkiim (ca. 1631);
J. Dobrovsky Ceskych prislovi sbirka (1804); F. L. Celakovsky Mudroslovi ndrodu slovanského ve prislovich
(1852); J.S. Liblinsky Ceskd prislovi a porekadla (1848); J. Sebek Ceskd fraseologie (1864); F.Kott Cesko-
némecky slovnik, zvldsté gramatiko-frazeologicky (1878-1893); J. Zaoralek Lidovd rceni (1947); F. Cermak und
Kollektiv Slovnik ceské frazeologie a idiomatiky (1983, 1988, 1994; 2. Aufl. 2009); fiir die deutsche Sprache
Agricola Dreyhundert gemeiner Sprichworter (1529); M. Luther Sprichwortersammlung (1530), herausgegeben von
Heusler (1824) und Thiele (1900); J. M. Sailer Die Weisheit auf der Gasse (1840); M. Kirchhofer Wahrheit und
Dichtung (1824); F. Gaal gibt das sechssprachige Sprichworterbuch (1830) heraus; G. Blichmann Gefliigelte Worte
(1864); K. F. W. Wander Deutsches Sprichworterlexikon. Ein Hausschatz fiir das deutsche Volk (1863-1880);
F. Seiler Deutsche Sprichworterkunde (1922); E. Agricola Worter und Wendungen. Worterbuch zum deutschen
Sprachgebrauch (1962); W. Friedrich Moderne deutsche Idiomatik. Alphabetisches Worterbuch mit Definitionen
und Beispielen (1966); L. Rohrich Lexikon der sprichwortlichen Redensarten (1973); H. Gorner Redensarten —
Kleine Idiomatik der deutschen Sprache (1979); H. Schemann Synonymwodrterbuch der deutschen Redensarten
(1989), Deutsche Idiomatik: die deutschen Redewendungen im Kontext (1993); Duden 11 Redewendungen.
Worterbuch der deutschen Idiomatik (1. Aufl. 1992, 2. Aufl. 2002); fiir die weilrussische Sprache: 1. 1. Hocosuu
,,»Coopnux benopyccxkux nociosuy” (1874); 1. 5. Jlenemay Dmuvimanaciunvt cnoyuix ¢ppaseanacizmay (2004); fir die
polnische Sprache: S. Adalberg Ksiega przystow i wyrazen przystowiowych polskich (1889-1894) u. a.; fiir die
russische Sprache: B. U. Jane Ilocrosuywr pycckoeo napooa (1862); M. . MuxenbscoHH Pycckaa muicib u peub.
Ce0é u uyacoe. Onvim pycckoii ¢gppazeonocuu (1902-1903); C.T. 3aiiMmoBckuii Kpsiiamoe ciogo. Cnpagounux
yvimamot u agopuszma (1930); A. 1. Monotko @paszeonocuueckuii ciosaps pycckozo sazvika (1967); B. I1. XKykos
Cnosaps pyccrkux nocnoguy u noeogopok (1966), [lxonvusiti gppazeonozuneckuii cnrosapv pycckozo asvika (1980);
B. U. 3umun Kpamxuil gpaseonoeuueckuii crosapsb pycckozo szvika (1968); E. A. Beictpoa, A. I1. OkxyHeBa,
H. M. Hlanckuii  Yuebuvii @paseonrocuueckuti crosapy pycckozo szvika (1984); A.E. Graf Idiomatische
Redewendungen der russischen und deutschen Sprache (1954, 1956); L.E.Binovi¢ Deutsch-russische
phraseologische Worterbuch (1956) u. a.
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1968a, 1968b, 1968c, 1969, 1969a, 1969b], V. Uzfenko [Yxuenko 1972, 1980, 1983, 1985,
1987, 1988, 2003, 2007 usw.], M. Dems’kyj [Hdemcbkuii 1981, 1982, 1983, 1994], A. Iv¢enko
[UBuenko 1986, 1987, Isuenko 1993, 1993a, 1994, 1999], V. Mokienko [Mokienko 1974b,
1979, 1982a, 1984, 1984a, 1984b, 1987, 1988, 1990a, 1999, 2000 u.v.a.], Ja. Rudnyc’kyj [1962-
1982], L. Kolomijec’ [Komomiens 1973, 1975 usw.], S. Karavans’kyj [KapaBancekuii 1981],
A. Koval’ [KoBanis 1986], F. Medvedev [Mensenes 1977, 1982], Ja. Spryncak [Cnpunuak
1976], V. Skljarenko [Cxkmspenko 1990] u. a. Deshalb sollen die Arbeiten der russischen,
polnischen, tschechischen und weillrussischen Linguisten, die sich mit denselben Problemen
befassen, die auch fiir das etymologische Erforschen der ukrainischen PhE wichtig sind,
beriicksichtigt werden, um die etymologische Erforschung der ukrainischen Phraseologie zu
bereichern.

Das Forschungsobjekt meiner Arbeit sind Phraseologismen der ukrainischen, der
tschechischen, der deutschen und der russischen Sprache mit ethnokulturellen Elementen
innerhalb der Konzepte ,,Feuer®, ,,Wasser®, ,,Luft* und ,,Erde. Darunter verstehe ich auf der
synchronen Ebene sowohl unmotivierte oder teilmotivierte Phraseologismen, als auch motivierte
phraseologische Einheiten, die mit der Tradition, Brduchen, historischen Fakten und der Kultur
insgesamt in Verbindung stehen.

In der vorliegenden Arbeit werden semantische Besonderheiten aber auch Gleichheiten der
deutschen, der ukrainischen und der tschechischen phraseologischen Systeme innerhalb des
jeweiligen ethnokulturellen Kontexts untersucht. Obwohl das sprachliche Weltbild im grof3en
MaBe die Gemeinsamkeiten des menschlichen Seins darstellt, vermag die Phraseologie
gleichzeitig das Besondere bzw. das Nationale in jeder Sprache aufzudecken. Demzufolge
vermute ich, dass beim Vergleich der phraseologischen Systeme folgender Sprachen innerhalb
der vier Elemente-Konzepte , Feuer®, ,,Wasser®, , Luft” und ,,Erde* und innerhalb der fiir die
ukrainische Kultur grundlegenden Konzepte ,,Natur, ,,Schicksal®, ,,Seele®, ,,Geburt* und ,,Tod*
mehr Unterschiede als Gemeinsamkeiten geben wiirde.

Um die Gemeinsamkeiten und die Unterschiede in den phraseologischen Systemen
ukrainischer, tschechischer, deutscher und russischer Sprache feststellen zu konnen, soll das
Kulturschichtliche, das zur Bildung der PhE beigetragen hat, identifiziert und historisch
rekonstruiert werden. Weiterhin sollen die Herkunft der PhE beschrieben und spezifisch-
nationale oder internationale Besonderheiten der PhE bestimmter Sprachen aufgezeigt werden.

Die Erforschung und Beschreibung der kulturellen Semantik der Phraseologismen habe ich
in ethnolinguistischer und konfrontativer Richtung durchgefiihrt und zwar unter Anwendung der

Methode der strultuell-semantischen Modellierung. Diese Richtungen ergénzen sich und werden
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hiufig in der phraseologischen Forschung des letzten Jahrzehnts zusammen verwendet. Die
ethnolinguistische Richtung hilft durch den Vergleich der linguistischen Fakten mit den
kulturologischen, ethnografischen und mythologischen Fakten die ,Kultursprache* im
phraseologischen Zeichen aufzudecken und die konfrontative Richtung hilft ethno- oder
nationalkulturelle Besonderheiten der Phraseologismen bestimmter Sprache anzuzeigen [vgl.
Tenusg 1999, 15].

Die gesamte Arbeit ist in einer kognitiven Richtung gehalten, bei der die sprachlichen und
nicht sprachlichen Erscheinungen nicht voneinander getrennt werden. In der kognitiven
Linguistik wird Sprache als eine gesellschaftliche Erscheinung betrachtet, die mit der Geschichte
des Volkes und seiner Kultur eng verbunden ist.

Das in der Arbeit zusammengestellte Material habe ich aus den ukrainischen, den
tschechischen, den deutschen und den russischen phraseologischen, paromiologischen,
mythologischen und ethnografischen Quellen gesammelt.

Ein wachsendes Interesse der Phraseologie, sowohl in der deutschsprachigen als auch in
der ukrainischen und tschechischen Phraseologie, besteht an der Kldarung der Fragen, wie die
Phraseologie in ihren Sinnbildern die Wirklichkeit widerspiegelt und in welcher Form die PhE
diese Widerspiegelung in der Rede wiedergeben. Dabei sind sowohl kulturologische, als auch
linguistische Herangehensweisen von grofer Bedeutung.

In der vorliegenden Arbeit beziehe ich hierzu die ukrainische Phraseologie mit ein, was
diesen Teil der Materialsammlung besonders wertvoll macht, da hierzu bislang nur wenige
Untersuchungen vorliegen. Die Aktualitédt dieser Arbeit ist auch dadurch gegeben, dass die Zahl
der theoretischen Arbeiten, die der historisch-vergleichenden Phraseologieforschung der
ukrainischen, deutschen, tschechischen und russischen Sprache gewidmet sind, ausgesprochen

gering ist.

1.1. Terminologische Probleme bei der Abgrenzung des

Phraseologiebestandes

Der Terminus Phraseologismus oder phraseologische Einheit wurde aus der sowjetischen
Forschung in die der damaligen DDR iibernommen und ist heute ,die allgemein {iibliche
Bezeichnung fiir stabile Wortverbindungen verschiedener Art, die sich von den freien

Wortverbindungen durch Stabilitit, regelmiBige Reproduzierbarkeit und andere Merkmale (so
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wie Expressivitit und semantische Ganzheit (oder semantische Geschlossenheit)) unterscheiden.
Den Kermnbereich des phraseologischen Bestandes stellen die Idiome dar - stabile
Wortverbindungen, die iiber alle genannten Merkmale verfiigen* [Mokienko 2009, 802].

Laut I I CernySeva sind phraseologische Einheiten «pa3aeasHOOGOpMICHHBIE,
YCTOWUYMBBIE COCAUHEHHUs CJIOB PA3IMYHBIX CTPYKTYPHBIX THUIIOB C €IUHUYHOM COYETAEMOCTBIO
KOMITOHEHTOB, 3HaYCHHE KOTOPBIX BO3HUKAET B PE3YJIbTaTe CEMAHTUYECKOTrO MPeoOpazoBaHUS
KOMIIOHEHTHOTO COCTABa» - [Uepnpimesa 1975, 652].

Mit der Entwicklung der nichtslawischen Phraseologieforschung kam es zu Differenzen in
der Terminologie und Unterschieden in den Klassifizierungen der phraseologischen Einheiten.
Die Termini Phraseologismus und phraseologische Einheit werden in verschiedenen
linguistischen Interpretationen unterschiedlich behandelt. Sie werden nach semantischen,
syntaktischen und pragmatischen (,,iiberfliissiges Zeichen**) Kriterien klassifiziert (mehr dazu
im Kapitel 2.1.1.). Mit diesen Klassifizierungen werden die Grenzen der Phraseologie
unterschiedlich gesetzt. Die Wissenschaftler unterscheiden ein weiteres und ein engeres
Phraseologieverstindnis. ,,Bei einem engeren Verstindnis der Phraseologie ist der Komplex der
kategorialen Merkmale ziemlich umfangreich und in den Bereich der Phraseologie werden nur
idiomatische Wortverbindungen aufgenommen, die fiir die jeweilige Sprache typische Bilder
oder archaische Konstruktionen bewahren“ [Mokienko 2009, 802]. Dabei versteht
V. M. Mokienko unter Idiomatizitdit, dass ,,die Gesamtbedeutung der PhE nicht aus der Summe
der Bedeutungen der Wortkomponenten abgeleitet werden kann* [BBH 1993, 19]. Unter
phraseologischer Einheit unterscheidet der Wissenschaftler in diesem Fall ,relativ stabile,
reproduzierbare, expressive Lexemverbindungen, die in der Regel iiber eine Gesamtbedeutung
verfligen (mehr dazu bei A.M. Babkin, M. Basaj, V.V. Vinogradov, B. A. Larin,
V. M. Mokienko, A. I. Molotkov, V. P. Zukov, V. N. Telija, K. Niceva, J. Mlacek, W. Eismann
u. v. a.).

Die Vertreter eines engeren Verstindnisses der Phraseologie rechnen zu den
grundlegenden Merkmalen zudem Bildhaftigkeit, Idiomatizitit, stilistische Markiertheit u. a.*
[Mokienko 2009, 803]. ,,Werden lediglich Stabilitdt und Getrenntgeformtheit (Mehrgliedrigkeit)

als relevante Merkmale eines Phraseologismus anerkannt, dann schlie3t der Begriff der PhE auch

3 dt. Ubersetzung der Autorin: ,,getrennt ausgestaltete feste Wortverbindungen verschiedener Strukturarten mit einer
einmaligen Komponentenvereinbarkeit, deren Bedeutung als Resultat eines semantischen Komponentenwandels
entsteht*

* Meiner Meinung nach reicht die pragmatische Definition nicht aus, da die sprachlichen Zeichen ersetzen nur
Lexeme. PhE verfiigen zudem tiiber expressive und wertende Komponenten, die Lexeme nicht haben. Deshalb wird
in der Ostslawistik die Expressivitdt als ein der wichtigsten kategorialen Merkmale eines Phraseologismus
verstanden.
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sog. stabile Wortkomplexe ein — [...] umfangreiche Aphorismen, Zitate, Textfragmente, sowohl
bildhafte als auch nichtbildhafte (L. I. Rojzenzon, M. M. Kopylenko, Z. D. Popova, Fr. Cermak
u. a.)“ [Mokienko 2009, 802-803], Funktionsverbgefiige (oder Kollokationen — polnische
Schule: W. Chlebda, S. Skorupka), phraseologische Termini (W. Chlebda u. a.). Werden auf3er
der Stabilitit und Mehrgliedrigkeit noch weitere Merkmale wie semantische Umdeutung
beriicksichtigt, so entsteht ein Kompromiss zwischen diesen entgegengesetzten Auffassungen, so
werden zu den PhE syntaktisch abgeschlossene Einheiten gezihlt: Sprichworter’ (A. V. Kunin,
N. M. §anskij, S. G. Gavrin, V.G. Gak, A.G. Nazarjan u.a.) oder — weiter gefasst —
Phraseotexteme [R. Eckert, K. Giinther 2002], Linguoepisteme (N. D. Burikova,
V. G. Kostomarov, Ju. E. Proxorov), Eptonyme (L. P. Djadecko) und andere Bezeichnungen fiir
gefliigelte Worter, Satzmuster usw. [vgl. Mokienko 2009, 803].

Sehr interessant sind die Uberlegungen W. Fleischer und R. Gliser, die bei der
Klassifikation der PhE die Konzeption der Prager Schule iiber den Mittelpunkt und die

Peripherie verwenden. Demnach befinden sich im Mittelpunkt des phraseologischen Systems die

’ Die Sprichworter wurden schon frith als Stilmittel eingesetzt, die gleichzeitig die ersten Impulse fiir die
phraseologische Forschung reichten. Dann wurden sie durch die Theorie Ch. Ballys an den Rand des Interesses
gedrangt und erst die moderne Forschung, die zu einer weiten Auffassung neigt, bezieht sie wieder stirker in die
Phraseologie ein [vgl. Mlacek 1984, 125]. Die Mehrgliedrigkeit (Polylexikalitidt) und Stabilitét sind Sprichwortern
wie Phraseologismen gemeinsam, die iibertragene Bedeutung ist ebenfalls im unterschiedlichen Grade vorhanden
[vgl. Fleischer 1982, 80; vgl. Burger 2010, 108], wihrend V. Zukov hier einen Unterschied sieht: In Sprichwortern
behalten die einzelnen Bestandteile ihre kategorialen Eigenschaften, wihrend in den Phrasemen sie eine qualitativ
neue sprachliche Einheit bilden [vgl. XKykos 1967, 108]. Weitere Unvereinbarkeiten mit der Phraseologie sieht
W. Fleischer in der absoluten formalen Unverinderlichkeit und in dem historischen Charakter der Sprichworter
insgesamt, deren Gebrauch auf das 18.Jahrhundert zuriickgeht, ohne dass neue Sprichworter spiter noch
hinzugekommen sind [vgl. Fleischer 1982, 81]. H. Burger fasst die Sprichworter als selbstidndige Mikrotexte auf und
grenzt sie unter der Klasse der referentiellen Phraseologismen mit einem syntaktisch-textgrammatischen Kriterium
als Subklasse aus, da sie in sich ,,geschlossene Sitze sind, die durch kein lexikalisches Element an den Kontext
angeschlossen werden miissen [Burger 2010, 106]. Sprichworter zusammen mit Redensarten (oder auch
sprichwortliche Redewendungen) wurden schon lange von Folkloreforschern prizise unterschieden. Trotzdem fallt
mitunter nicht leicht, betonen R. Eckert und K. Giinther, innerhalb der Linguistik Redensarten von Sprichwortern
eindeutig zu unterscheiden. Aus diesem Grund verzichtet sich H. Burger in seiner Arbeit Phraseologie. Eine
Einfithrung am Beispiel des Deutschen (2010) auf die Ausdriicke Redensart und sprichwortliche Redensart [vgl.
dazu Eismann, Grzybek 1994], die vor allem in volkskundlichen Arbeiten giingig sind, da sie seines Erachtens
,linguistisch nicht prizise genug fassbar sind“ [Burger 2010, 35] und schldgt die Benennung Sprichwort als
wissenschaftliches Terminus vor, wihrend der Terminus Redensart dafiir ,,nicht eignet, da der Ausdruck in der
Alltagssprache zu viele und zu uneinheitliche Phanomene umfasst* [Burger 2010, 12]. Andere Wissenschaftler so
wie W.Eismann und P.Grzybek versuchen in ihrer Arbeit Sprichwort, sprichwortliche Redensart,
Phraseologismus: Vom Mythos der Nicht-Trennbarkeit (1994) Beschreibungs- und Abgrenzungskriterien fiir die
folgenden Spracheinheiten zu erfassen. Das Sprichwort ist laut diesen Wissenschaftlern ein geschlossener bildhafter
oder nicht bildhafter Ausspruch mit erbaulichem Sinn, der durch eine bestimmte rhythmische und phonetische
Organisation gekennzeichnet ist [vgl. Eismann, Grzybek 1994]. Die sprichwortliche Redensart hingegen wird von
der Mehrheit der Fachleute als Idiom oder Phraseologismus im engeren Sinne kategorisiert [vgl. Rohrich 1991]. Ich
schlieBe mich jener Meinung und der Definition von R. Eckert und K. Giinther an, welche die sprichwortliche
Redensarten zu den Phrasemen zihlen, da sie Fragmente von Sprichwortern benennen, die wiederum den
Phraseotextemen angehoren [vgl. Eckert, Giinther 1992, 89]. ,Demzufolge entsprechen die slawischen
Bezeichnungen fiir Sprichwort und Redewendung (ukr. mpucnie’s und npuxasku, tschech. prislovi und rceni
(porekadla)) im Wesentlichen den europidischen, die in der antiken pardmiologischen Tradition verwurzelt sind:
engl. proverb und saying, dt. Sprichwort und Redensart, frz. proverbe und dicton‘ [Mokienko 2009, 803].
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Einheiten, die den Hauptkriterien der (vollstindigen oder teilweisen) Idiomatizitdit
(Unmotiviertheit der Hauptbedeutung der PhE), der (relativen) lexikalisch-semantischen
Stabilitit und der Reproduzierbarkeit entsprechen. Je geringer diese Ubereinstimmung ist, desto
mehr gehort diese PhE in die Systemperipherie [vgl. Fleischer, 1997, 68; vgl. Glaser 1990, 45].

Mit den Unterschieden in den Klassifikationen sind auch die terminologischen
Widerspriichlichkeiten in der linguistischen Literatur verbunden, die die Phraseologieeinheiten
bezeichnen. Die Fachausdriicke phraseologische FEinheit (nach V. V. Vinogradov und
I. I. CernySeva) oder Phraseologismus scheinen mir fiir meine Arbeit duBerst sinnvoll zu sein,
daher werden sie hier als Grundbegriffe fiir alle phraseologischen Wendungen gebraucht.

W. Fleischer schlieBt die Zugehorigkeit der paromiologischen Einheiten zu den PhE aus.
Er begriindet das damit, dass sie als ,Mikrotexte mit zitierendem Charakter funktionieren‘
[Fleischer 1997, 76]. T. Z. Cerdanceva argumentiert dhnlich und legt dabei den Schwerpunkt auf
den folkloristischen Charakterzug der Paromien [vgl. UepmanueBa 1997, 5]. Eine derartige
Isolation der Pardmien erscheint mir unmotiviert, da sie, ungeachtet ihrer Besonderheiten,
relevante Anzeichen der PhE® aufweisen.

Daher komme ich zu dem Schluss, dass die Paromien zur Peripherie der Phraseologie
gezidhlt werden diirfen, deshalb betrachte ich in meinen Untersuchungen die Phraseologie in ihrer
weiten Auffassung. Die Reproduzierbarkeit ist das Hauptmerkmal von PhE, die durch die
phraseologischen Quellen inventarisiert und durch ihre Funktion im Sprechakt dargestellt ist.
Eine Bestindigkeit innerhalb der Fixierung in Worterbiichern belegt eine Bestidndigkeit des
prazisen Gebrauchs. Deswegen fokussiere ich mich in der vorliegenden Arbeit auf solche
Einheiten mit ethnokultureller Information, die mindestens einmal in einem Worterbuch
aufgefiihrt worden sind.

Dabei mochte ich auf die Ausfithrungen des Professoren V. M. Mokienko verweisen, der
tiberzeugend darlegt, dass in theoretischer Hinsicht das weite Verstdndnis der Phraseologie mehr
Moglichkeiten fiir deren vergleichende und diachrone Erforschung bietet, denn sie verbindet die
Phraseologie im engeren Sinn mit der Lexikologie, der Aphoristik und Textologie [vgl.

Mokienko 2009, 804].

® Zu den relevanten Kriterien der PhE gehoren: 1) Struktur; 2) Bedeutung und lexikographische Kodierung: a) die
Sprichworter haben eine referenzielle Beziehung zu der typischen verallgemeinerten Situation; b) bewusste
Bezugnahme auf die kollektive Erfahrung, auf die allgemeingiiltigen sozialen Normen, auf die Einschitzung der
Realitit; c) sie besitzen eine anregende pragmatisch-semantische Richtung dank des didaktisch-moralischen Inhalts
[vgl. TIpyruukoBa 2003, 5-6], welches menschliche Verhaltensmuster zum Ausdruck bringt und welches der
Sprecher unter diesem oder anderem Blickwinkel beobachten kann [vgl. Cenusectposa 2002, 310].
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1.2. Phraseologiebildung, Phraseologisierung,

Phraseologische Derivation

In der Phraseologieforschung spielt die Phraseologiebildung eine wichtige Rolle, weil jede PhE
der Gegenwartssprache infolge langwieriger semasiologischer Entwicklung entstanden ist. Die
Phraseologisierung ist eine sprachlich-historische Erscheinung und bezeichnet den Prozess der
Bildung von festen Wortverbindungen, welche spiter die kategorialen Eigenschaften der
Phraseologismen erhalten. Die Dynamik der Phraseologisierung liegt in lexikalisch-
grammatischen Umwandlungen in Richtung von syntaktisch freien Wortverbindungen hin zu
einen semantisch untrennbaren phraseologischen Verwachsen [vgl. Ykp. moBa 2004, 770]. Die
Termini Phraseologisierung und Phraseologiebildung werden synonym verwendet. Der
Phraseologisierung’ wird der Prozess der phraseologischen Derivation gegeniibergestellt, unter
welcher dabei ,Prozesse der Entstehung von Wortern aus phraseologischen Wendungen®®
verstanden werden.

W. Eismann betont, dass in einer groen Zahl anderer Veroffentlichungen der Begriff
Derivation fiir ’Ableitung’ als Oberbegriff fiir *Univerbierung’ steht, d. h. Bildung von Wortern
aus PhE (vgl. russ. 6axnywnuwames «— oums 6axnywu oder dt. halsbrecherisch <« sich den Hals
brechen, tschech. patolizal < lizat nekomu paty) und Bildung von PhE aus Wortern, freien
Wortverbindungen, Sprichwortern oder anderen PhE (vgl. russ. mauwymo pesuny — msanymo
etwas in die Lidnge ziehen, verlangsamen’), die als Phraseologisation der Univerbierung
gegeniibergestellt wird [vgl. Mlanckuit 1970, 249-259]; andere Forscher sprechen von
Dephraseologisation (gleicht der Univerbierung) und Phraseologisation [vgl. Mokuenko 1976,
113-131]. Unter Derivation wird in der Linguistik nur der Bereich der Wortbildung verstanden,
der in sowjetischen Klassifikationen zu den morphologischen Verfahren gehort und als
Affigierung bezeichnet wird, im Gegensatz zur Komposition, die als phraseologische Derivation
bezeichnet wird [mehr dazu bei Lyons 1977, 521; Ky0Opsikoa 1974, 64-76; Eismann 1981, 122-
123]. In meiner Arbeit schlieBe ich mich der oben beschriebenen Richtung an, daher wird
Derivation im Sinne von N. M. Sanskij als Oberbegriff fiir *Ableitung’ gebraucht.

Phraseologische Derivation bereichert den lexikalischen Wortschatz einer Sprache und ist
ein gewohnlicher aber nicht regelméBiger Prozess, in dem sich laut V. V. Vinogradov die
Verbindung der Phraseologie (bzw. der Idiomatik) mit der Lexikologie widerspiegelt. Das

Worterbuch von M. A. Alekseenko Crosapy omdghpaseonocuueckou nekcuku co8pemeHHO20

" Der historische Prozess, durch den eine freie Wortverbindung zu einem Phraseologismus wird.
¥ vgl. Lehrbuch Die russische Sprache der Gegenwart Bd. 4, Lexikologie (1978).
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pycckoeo sazvika (2003) ist ein neuer Typ der lexikographischen Arbeit, welche in sich die
Eigenschaften des phraseologischen Worterbuches mit denen des Bedeutungs- und
Derivationsworterbuches verbindet. Sein Ziel ist es, eine systematische Darstellung der Worter
zu erschaffen, die aus den phraseologischen Einheiten entstanden sind und die bisher noch nicht
als eine besondere und spezifische Schicht des Wortschatzes lexikographisch systematisiert und
beschrieben wurde. Die ,,0oTdpazeonornueckue nepuBatel” (wortl.: vonphrasreologischen
Derivate) sind in diesem Worterbuch nach der Methode des “dpazeonepuBanmonnoro raesnua

(wortl.: phraseoderivativen Nest) dargestellt und aufgebaut.

1.3. Konfrontative Phraseologie

Der Terminus konfrontative Phraseologie wird in dieser Arbeit im Sinne einer vergleichenden
Beschreibung der ukrainischen, tschechischen, deutschen und russischen Phraseologie gebraucht.
Fiir diesen Zweck erscheint eine weitgefasste Auslegung von konfrontativer Phraseologie
niitzlich. Auf diese Weise kann ndmlich zusammen mit einer synchronen auch eine diachrone
Gegeniiberstellung des phraseologischen Bestandes der betreffenden Sprachen beriicksichtigt
werden. AuBlerdem ist es gewdhrleistet, wie insbesondere M. Heesch nahelegt, sowohl
Gemeinsamkeiten als auch Unterschiede im Auge zu behalten [vgl. Heesch 1977, 176-184].

In der vorliegenden Arbeit werden die Phraseologismen der ukrainischen, tschechischen,
deutschen und russischen Sprachen historisch-etymologisch und vergleichend untersucht, um
Gemeinsamkeiten und Unterschiede hervorzuheben. Notwendig ist die diachrone Analyse der
Phraseologie bei der ,Rekonstruktion ,des phraseologischen Weltbildes* mit seinen
mythologischen Vorstellungen, Volkstraditionen und Bréduchen, historischen und anderen
nationalen Reminiszenzen* [Dobrovol’skij 1997, nach Mokienko 2007, 1137]. Zur Analyse
werden auch die Ergebnisse der bisherigen Phraseologieforschung zu diesen Sprachen
ausgewertet. Eine wichtige Rolle der historisch-vergleichenden Untersuchung wird der
Zuriickfiihrung von Phraseologismen aus anderen Sprachen zugeschrieben, weil die Ermittlung
fremdsprachlichen Einflusses ein Hauptthema der historischen Phraseologie ist und zudem den
Forscher haufig vor groBe Schwierigkeiten bei der Bestimmung der Quellensprache stellt.

Der ethnolinguistische Fragenkomplex innerhalb der historisch-vergleichenden
Sprachwissenschaft ist sehr aktuell, weil die Sprache unter den national-spezifischen

Kulturbestandteilen eine fithrende Position einnimmt. Sie ist eine der ausdrucksvollsten
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Reprisentanten nationaler Eigenart. Die ethnokulturelle (bzw. nationalkulturelle) Semantik der
PhE vieler Sprachen wurde bereits untersucht, trotzdem bleibt noch vieles unerforscht. Die
zahlreichen Konferenzen, die wissenschaftlichen Beitrige und die konfrontativ-vergleichenden
Studien unter Heranziehung anderer Sprachen wie die von B. M. AzZnjuk (basierend auf dem
Material der englischen Sprache), E. M. Veres¢agin, V. V. Vinogradov, R. Eckert (anhand der
slawischen und baltischen Sprachen), A.Iv€enko (auf dem Material der ukrainischen und
anderen slawischen Sprachen), V. G. Kostomarov, V. M. Mokienko, H. Walter (basierend auf
dem Material der slawischen und deutschen Sprachen), V. M. Mokienko, V. M. Rusanivskyj,
L. G. Skrypnyk, V. M. Teljja, O. B. Tkacenko, H. Walter (auf dem Material der deutschen und
russischen Sprachen) u. a. belegen die Aktualitit dieses Forschungsgegenstandes.

Die russischen Linguisten I. I. Cerny$eva, V. M. Mokienko und A. D. Reichstein haben sich mit
der Klassifikation der deutschen Phraseologie (im Vergleich zur russischen Phraseologie)
beschiftigt. In der slawischen Phraseologie hat sich im Bereich der Rekonstruktion der
urslawischen PhE vor allem N. L. Tolstoj [Tolstoj 1988, 18] hervorgetan, der einen sehr starken
Akzent auf die Erforschung der sakralen Volksphraseologie legte. Ebenfalls die Einbeziehung
von Dialektmaterial in den Arbeiten von V.M. Mokienko [Moxuenko 1986; 1989] und
A.Ivéenko [IBuenko 1996] hat sehr viel zur Interpretation phraseologischer Einheiten
beigetragen. Von grofler Bedeutung sind auch die Untersuchungen, die iiber die slawischen
Einzelsprachen hinausgehen und die Beispiele aus allen slawischen und benachbarten Sprachen
mit in ihre Betrachtung einbeziehen. Die Arbeiten von V. M. Mokienko, deren Ziel es ist, die

Slawische Phraseologie zu erfassen und zu beschreiben, stellen hierfiir ein gutes Beispiel dar.

1.4. Untersuchungsmethoden

Die vorliegende Arbeit fiithre ich in diachron-synchroner Richtung durch, da manche ukrainische,
tschechische, deutsche und russische PhE aus der synchronen Sicht unmotiviert erscheinen,
deren Herkunftsverfahren nur etymologisch und anhand der Methode der strukturell-
semantischen Modellierung, der ethnolinguistischen und der historisch-vergleichenden Analyse
aufgekldart werden konnen. Diese Richtungen ergidnzen sich und werden hédufig in der
phraseologischen Forschung des letzten Jahrzehnts zusammen verwendet.

Die gesamte Arbeit ist in einer kognitiven Richtung gehalten, bei der die sprachlichen und nicht

sprachlichen Erscheinungen nicht voneinander getrennt werden. In der kognitiven Linguistik
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wird Sprache als eine gesellschaftliche Erscheinung betrachtet, die mit der Geschichte des
Volkes und seiner Kultur eng verbunden ist.

Fiir die diachrone Phraseologieforschung gibt es eine Reihe spezifischer Methoden und
Verfahren, die auch in der historisch-vergleichenden Sprachforschung und in der
Sprachtypologie eingesetzt werden, um den Phraseologiebestand historisch analysieren zu
konnen. R. Eckert betont iiberzeugend, dass in enger Verbindung mit der linguistischen
Beschreibung, die extralinguistischen Gegebenheiten, also die konkreten historischen
Situationen, die zur Entstehung der phraseologischen Einheiten fiihren, stindig zu beachten sind,
da es sich um Situationen und Gegebenheiten handelt, die weit in die Vergangenheit reichen und
die sich ein Sprachforscher weder iiber Sprachkompetenz noch ,,Sprachgefiihl* allein aneignen
kann. Deswegen stimme ich R. Eckert zu, dass es alle Wissenszweige heranzuziehen sind, die
sich mit der Geschichte der materiellen und geistigen Kultur befassen, wie z. B. mit den
geschichtlichen Gegebenheiten, dem alten Brauchtum (auch dem Aberglauben), den religiosen
und mythologischen Vorstellungen, der Symbolik in vergangenen Epochen der jeweiligen
Volker. Ebenso miissen solche Wissenschaften wie die Geschichtswissenschaft, insbesondere die
Kulturgeschichte und die Religionsgeschichte, weiterhin die vergleichende Mythologie, die
historische Ethnographie, die Archiologie u. a. zum Studium herangezogen werden [vgl. Eckert
1991, 47]. AuBerdem sollte das Material der Dialekte stirker beriicksichtigt werden [vgl.
Eismann 1999, 132].

In meiner Arbeit werde ich induktive Methoden einsetzen, bei denen auf der
Wissensgrundlage iiber das Einzelne die Schlussfolgerungen iiber das Allgemeine und das

Besondere gezogen werden.
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2. Phraseologie

2.1. Phraseologie als eigenstindige linguistische Disziplin,

ihr Objekt und Gegenstandsbereich

Die Phraseologie ist ein noch relativ junger Bereich der Sprachwissenschaft. Sie gehorte anfangs
als Teildisziplin dem Bereich der Lexikologie’ an und etablierte sich seit den 40er Jahren des
20. Jahrhunderts als eigenstdndige linguistische Fachrichtung [vgl. Eckert, Giinther 1992, 14].
Entscheidend fiir diese Entwicklung war die sowjetische Sprachforschung, die durch die
Arbeiten der Wissenschaftler I. E. Ani¢kov und V. V. Vinogradov gekennzeichnet wurde. Der
Terminus Phraseologie stammt aus dem Griechischen (griech. phrases — Ausdruck, Satz und
logos — Wort, Lehre oder Wissenschaft) und bezeichnet eine Disziplin der Sprachwissenschaft,
die feste idiomatische Wendungen erforscht, ihre Semantik, Struktur und Herkunft, ihre Rolle in
der Sprache und ihre Wechselbeziehung zu den anderen Spracheinheiten, insbesondere zum
Wort und zum Satz.

Der Begriinder des Fachbegriffes Phraseologie ist Charles Bally (1865-1947). Der
Schweizer Linguist franzosischer Abstammung fiihrte den Terminus ,,phraseologie in seiner
Arbeit Traité de stylistique francaise (1909) (@panyysckas cmurucmuka (1961)) mit der
Bedeutung ,.ein Teil der Stilistik, die stabile Wortfiigungen untersucht* [bamm 2001, 58] ein.
Besonderer Verdienst in der Entwicklung der Phraseologie kommt der Auslandsgermanistik zu,
insbesondere der Linguistik in Mittel- und Osteuropa sowie in der ehemaligen Sowjetunion bzw.
der GUS, die die russische Tradition des 19. Jahrhunderts fortsetzte.

Grundlegend fiir die Erforschung der Entstehung und Entwicklung der Phraseologie der
ukrainischen Sprache waren die Arbeiten von O. Potebnja und I. Sreznevskij. Thre theoretischen
Prinzipien werden bis in die Gegenwart in den Studien von L. Bulachovskij, V. M. Mokienko,
F. Medvedev, L. Skrypnyk, A. Iv€enko, V. UZ¢enko, G. Udovycenko u. a. weitergefiihrt.

»Aufgaben der Phraseologie sind die Bestimmung kategorialer Merkmale fester
Wortverbindungen, die Untersuchung des phraseologischen Bestandes einer Sprache als eines
Systems sowie der inneren Gesetzmaifigkeiten ihrer Entwicklung und ihres Funktionierens,
zudem die Eingrenzung der Disziplin Phraseologie, die Klassifikation verschiedener Typen von
Phraseologismen, die Bestimmung ihrer semantischen, grammatischen, funktional-semantischen

und stilistischen Besonderheiten. Das Objekt der Phraseologie ist demnach die Erforschung

? Hier wurde sie insbesondere dem Bereich der Stilistik zugerechnet.
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fester Wortverbindungen bestimmter Sprachen im Vergleich mit anderen Sprachen, die

Ermittlung des kulturologischen Fonds und der nationalen Spezifik von phraseologischen

Einheiten, die Art und Weise der Bildung PhE, die Analyse der Geschichte und Etymologie der

Phraseologismen* [Mokienko 2009, 793]. Die Losung dieser und anderer Fragen hingt

insbesondere von den in der Sprachwissenschaft ausgearbeiteten Prinzipien der Unterscheidung

und Absonderung der Phraseologismen und den Methoden ihrer Durchforschung ab. So werden
auf der Basis bereits existierender Untersuchungsmethoden in der Sprachwissenschaft
phraseologische Analyse- und Beschreibungstechniken ausgearbeitet [vgl. Konbinenko, [Tomosa

1990, 49].

Je nach Aspekt, Gegenstandsbereich und Aufgaben bei der Erforschung des
phraseologischen Sprachbestandes unterscheidet M. F. Alefirenko in der Enzyklopidie
Yrpaincoka mosa (2004) synchrone (beschreibende) und diachrone (historische) Phraseologie.
Die synchrone Phraseologie untersucht die Phraseologismen der Gegenwartssprache und ist in
folgende Bereiche aufgeteilt [vgl. Ykp. mosa 2004, 774-775]:

1.  die phraseologische Semasiologie erforscht die Spezifik der phraseologischen Bedeutung,
die semantische Struktur der Phraseologismen und ihre systemisch-semantischen
Zusammenhinge (Synonymie, Antonymie, Homonymie, Polysemie);

2. die phraseologische Stilistik hat die Hauptaufgabe die stilistischen Eigenschaften und
Funktionen der phraseologischen FEinheiten in verschiedenen Funktionalstilen
festzustellen;

3. die vergleichende Phraseologie stellt mittels des Vergleiches der phraseologischen
Systeme verschiedener Sprachen wuniverselle und spezielle national-spezifische
Eigenschaften der Phraseologismen fest und schafft somit Grundlagen fiir Theorie und
Praxis der Ubersetzung sowie fiir angewandte Linguistik und Methodik des
Sprachunterrichts.

Die Forschung zur diachronen Phraseologie ldsst sich laut M. F. Alefirenko in drei
Richtungen einteilen [vgl. Ykp. moBa 2004, 775]:

1.  Phrasembildung, Etymologie und Herkunft der einzelnen Phraseologismen (mehr dazu
auch bei F. Medvedev, V.M. Mokienko, Ju. A. Gvozdarev, L. Skrypnyk, O. Tkacenko,
A. Ivéenko, V. UZenko, V. Mokienko, D.Dobrovol’skij, R.Eckert, H. Walter,
J. Pokorny, A.Prochdzka, M. Té&Sitelovd). Ju. A. Gvozdarev hat in seiner Monographie
Ocnosvl  pycckoco  ¢gpasoobpaszosanua (1977) finf verschiedene Typen der
Phrasembildung hinsichtlich der Derivationsbasis herausgearbeitet. Die Phrasembildung

geschieht auf der Grundlage [vgl. I'Bo3napes 1977, 58]:
18



a) von Einzellexemen;
b) von freien Wortfiigungen;
¢) von stabilen Wortverbindungen nichtidiomatischen Charakters (Sprichworter usw.);
d) von Phraseologismen (idiomatischen Wortverbindungen);
e) von Phraseologismen anderer Sprachen;
2. die Bildung des phraseologischen Sprachbestandes im Allgemeinen oder in einzelnen
Etappen ihrer Entwicklung (mehr dazu bei O. Jur¢enko, L. Kolomiecj);
3. die Erforschung der dialektalen und folkloristischen Phraseologie (mehr dazu bei
S. Bevzenko, J. Dzendzelivskiy, V. Cabanenko, V. Kononenko).
Dabei mochte ich die Behauptung von Eckert und Giinther unterstreichen, dass ,,die diachrone
Phraseologieforschung weitaus weniger ausgearbeitet und ausgebaut [ist— YT] als die
synchrone. Dies hat zur Folge, dass hier vieles noch nicht beschrieben werden kann, dass
manches noch hypothetisch und fragmentarisch bleiben muss und nicht in allen Féllen vom
Material her so gesichert ist wie bei den Untersuchungen zur synchronen Phraseologie* [Eckert,
Giinther 1992, 130; mehr dazu s. bei Mokienko 2007, 1134-1135; Telija 1996, 78; Eckert 1991,
5].

2.1.1. Unterschiede in den Klassifizierungen der phraseologischen Einheiten

Die phraseologischen Klassifikationsversuche konnen heutzutage als relativ abgeschlossen
gelten. Sie sind schon seit den 70er Jahren Gegenstand der Forschungsbemiihungen [vgl. Palm
1995, 112].

Die Aquivalenz bzw. Nicht-Aquivalenz von Phraseologismus und Wort wird immer noch
diskutiert, da die Grenzen der Phraseologie mit dieser Problematik zusammenhédngen. «[...] Te
yu€Hble, KOTOpbI€ BBICTYMAIOT MPOTHUB COOTHOCUMOCTH (ppazeosorusma co CJIOBOM H,
COOTBETCTBEHHO, - MPOTUB BKJIIOUYEHUS CEMAHTUYECKOH LIEJTOCTHOCTH B HA0Op KaTeropHaJbHBIX
NPU3HAKOB 3TOM E€IWHUIIBI, OOBIYHO PaACIIMpPSIOT rpaHulbl ¢paseonoruu [...] (A. B. Kynus,
H. M. llanckuit) — YT] no BKIOYEHHS B O3TU TrpaHUlbl U nocnoBull [...]. IlpusHaB ixe
LEJIOCTHOCTh 3HAUEHUSl PEJIEBAaHTHBIM MPU3HAKOM, Mbl TEM CaMbIM 3TH €IUHUIIBI U3 COCTaBa

dpaseonornn uckarouaem» '’ [MMSW 2004, 15-16].

' dt. Ubersetzung der Autorin: ,,Solche Forscher, die sich gegen die Korrelation zwischen einem Phraseologismus
und Wort und somit gegen die Aufnahme der semantischen Ganzheit in die Gesamtheit der kategoriellen
Eigenschaften dieser Einheit aussprechen, erweitern in der Regel die Grenzen der Phraseologie [...] (A. V. Kunin
und N. M. ganskij) — YT] ordnen ebenso die Sprichworter in den Bereich der Phraseologie ein [...]. Durch das
Erkennen der semantischen Ganzheit als relevantes Merkmal verengen wir dagegen die Grenzen der Phraseologie®.
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Die phraseologischen Einheiten wurden nach syntaktischen Uberlegungen, die
hauptsichlich sowjetischen Ursprungs waren, klassifiziert (mehr dazu H. Burger, A. Reichstein).
Bei dieser Klassifikation handelt es sich um solche Eigenschaften wie Stabilitit, Festgeprigtheit,
Expressivitit und Variabilitdt (Modifizierbarkeit) [vgl. Korhonen 1987, 11].

Die semantischen Klassifikationsversuche fulen auf dem Merkmal der Bildhaftigkeit. Die
Zweiseitigkeit des komplexen Zeichens wird als semantisches Merkmal von festen Wortgruppen
bezeichnet. Es handelt sich um das Verhéltnis zwischen phraseologischer und wortlicher
Bedeutung sowie ,,wendungsinterner [reguldre — YT] und wendungsexterner [iibertragene — YT]
Bedeutung* [Fleischer 1982, 11]. H. Burger spricht von der Stufung der Motiviertheit und
W. Fleischer von den Graden der Idiomatizitdt, aus denen die Gruppen der motivierten, un- und
teilmotivierten Phraseologismen bzw. der nicht idiomatischen, voll- und teilidiomatischen
Phraseologismen entstehen [vgl. Burger 1982, 20; vgl. Burger 2010, 38; vgl. Fleischer 1982, 38;
vgl. Gladrow 1998, 289].

Die semantische Klassifikation von P. Dudyk anhand des ukrainischen Sprachmaterials
ndhert sich der Klassifikation von V. Vinogradov fiir die russische Sprache. Er unterscheidet
Idiome (ukr. 6ymu na 6auzvxiti Ho3i), phraseologische Ganzheiten (ukr. «dpaseonoriuni
€IHOCTI», wie z.B.. wamumumu eonosy, namsyi smamu), phraseologische Verbindungen '
(ukr. «ppazeonoriyni crionyueHHs», wie z. B.: npubumuii copem, conyba kpos, hierher gehdren
auch berufliche Phraseologismen, wie z.B.: ukr. oamu 0y6 (’Prozess der Hautgerbung’),
sucnamu 0iou (aus der Topferei)), phraseologische Ausdriicke'” (ukr. «dpa3seomnoriuni Bupasm»,
wie z.B.: 3a moe ocumo we mene i 6umo; Lo neexo Hadcumv — 3 00My OidCUmMD),
phraseologisierte Verbindungen > (ukr. «dpaseonorizoBani cioBocmonydeHHs», wie z. B.:
wKooa u 2adku, Hegeauke yaoe, oco mooi nHa) [vgl. Jynux 1973, 81-83].

Weitere Bereiche der phraseologischen Klassifikationen sind u.a. die Strukturtypologie der
phraseologischen Systeme von Sprachen und theoretische Darlegungen zum Wesen
phraseologischer Ausdriicke und der Phraseologieforschung. In diesen Darlegungen werden
strukturelle, funktionale, pragmatische, normative sowie synchrone und diachrone Aspekte
diskutiert [vgl. z. B. bei Paiixmreitn 1980; Kammer 1985; Stepanova, Cernyﬁeva 1986; Higi-
Wydler 1989; Eckert, Giinther 1992; Burger 2010].

J. Hiusermann, H. Burger, A. Buhofer, A. Sialm betonen, dass fiir die Untersuchung der

Textkorpora die Verwendung von Mischklassifikationen oft von Vorteil sei [mehr dazu bei

' Metaphorisierte Wortverbindungen, die relativ durchsichtige innere Form besitzen.
2 Sie verbinden hier vor allem Sprichwdérter und Redensarten.
" Nicht metaphorisierte, syntaktisch unteilbare Wortverbindungen.
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Héusermann 1977; Burger, Buhofer, Sialm 1982; Burger 2010], die ebenfalls in der ilteren
sowjetischen Phraseologieforschung bevorzugt wurden. Eine solche Klassifikation findet sich
auch bei Harald Burger [vgl. Burger 2010, 52]: Fiir die Erstellung der konkreten
Untersuchungskategorien erfasst der Wissenschaftler das Gebiet der Phraseologie als Ganzes'*
und setzt gleichzeitig mehrere Kriterien (z. B. syntaktische, semantische, pragmatische) ein. Er
verwendet fiir eine Gliederung des Gesamtbereichs der Phraseologie das Kriterium der
Zeichenfunktion, die die Phraseologismen in der Kommunikation haben und unterscheidet auf
der Ebene der Zeichenfunktionen referentielle, strukturelle und kommunikative Phraseologismen

[Burger 2010, 37-42]:

Phraseologismen

referentiell ( strukturell ] kommunikativ )
( nominativ ) ( propositional
|—[ satzglidwertig ) I—[ satzwertig / textwertig |
— Kollokationen ] = feste Phrasen )
e Teil-Idiome ] e tovische Formeln )
( Idiome ) — Sorichwoner ]
- P ]

AuBerdem unterscheidet H. Burger innerhalb der Phraseologie folgende spezielle Klassen:
Modelbildungen (Model: von X zu X von Stadt zu Stadt, u. a.), Zwillingsformeln (klipp und
klar), komparative Phraseologismen (frieren wie ein Schneider), Kinegramme (die Achseln
zucken), Gefliigelte Worter (Sein oder Nichtsein, das ist hier die Frage), Autorphraseologismen
(auf den Steinen sitzen von Th. Manns ,,Buddenbrooks®), onymische Phraseologismen (Das
Weifse Haus, der Ferne Osten, das Rote Kreuz), phraseologische Termini (in Konkurs gehen, ein
Tor schiefsen) und Klischees (Schritt in die richtige Richtung) [vgl. Burger 2010, 33-52].

Anfang der 60-er Jahre des 19. Jhs. arbeitet L. Bulachovskij eine genetische Klassifikation
nach Quellenangaben aus. Sie beinhaltet acht Gruppen [vgl. bBynaxoscbkuit 1952, 102-103]:

1. Sprichworter und Redensarten;

' R. Eckert und K. Giinther vertreten eine andere Auffassung vom Umfang der Phraseologie: Sie rechnen zur
Phraseologie nur die idiomatischen Phraseologismen (Phraseme) und die Phraseotexteme (Sprichworter,
Routineformeln u. a.). Die nicht-idiomatischen festen Wortverbindungen sind neben den Phrasemen eine Teilklasse
unter dem Oberbegriff ,,Mehrwortlexik“. Die Phraseotexteme ihrerseits gehoren einer umfassenderen Klasse der
,lexteme* an, die in ihrem Umfang aber nicht ndher definiert wird. Die Phraseologie umfasst damit zwei — nach
den eigenen Kriterien der Autoren heterogene — Teilbereiche, die aus umfassenderen linguistischen Bereichen
herausgeschnitten sind: aus der Mehrwortlexik und der Textemik [vgl. Burger 2010, 35].
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Fachausdriicke (ukr. ,,mpodecionanizmu’);

klischeehafte Ausdriicke (oder vorgeprigte Wendungen) aus den Witzen und Anekdoten;
Zitate und Bilder aus dem Alten und Neuen Testament;

Reminiszenzen aus dem antiken Altertum;

Ubersetzungen bekannter ausldndischen Ausdriicke;

Gefliigelte Worte russischer und auslidndischer Schriftsteller;

® NS0 A »w D

Spriiche (Schlagworte) (ukr. Bmyuni ¢pas3u) berithmter Leute.

Innerhalb des phraseologischen Bestandes ukrainischer Sprache unterscheidet L. Skrypnyk

verschiedene Arten der genetischen Gruppen. Die ukrainische Wissenschaftlerin unterscheidet

folgende Gruppen PhE [vgl. Ckpunnaux 1973, 149]: 1) eigentlich ukrainische PhE'’; 2) entlehnte

PhE; 3) phraseologische Lehniibersetzungen. In Bezug auf die Klassifikation von L. Skrypnyk

mochte ich anmerken, dass es nicht konsequent ist, die Biblismen in die Gruppe der ,,eigentlich

ukrainischen PhE*“ zu fithren ist, da sie eher der Gruppe der ,,phraseologischen

Lehniibersetzungen* angehoren.

Zu einer dhnlichen Klassifikation kommt F.Medvedev in seinem Buch Vkpaincwvra
¢pazeonocis: Yomy mu max coeopumo (1977) F. Medvedev. Er unterscheidet folgende Arten der
PhE [vgl. Measenes 1977, 10-11]:

1. eigentlich ukrainische PhE;

2.  allgemeinslawische Phraseologismen, darunter biblische Phraseologismen wie z.B.:
ukr. Kopinb 31a; Ha con epadywuil; 3y0 3a 3y0;

3.  altostslawische Phraseologismen, z. B.: ukr. idy na éu mit der Bedeutung ’einen Krieg
anfangen’; e3amu nma wum ’eine Stadt erobern’; moexmu 600y 6 cmyni ’nichts tun’;
nepemugamu Kicmouxu u. a.

Ja. Spryncak unterteilt in seinem Artikel Emumonociunuii ananiz ¢paseonociunux eupazise
(1976) die Phraseologismen nach einem genetischen Prinzip in drei Gruppen, entsprechend der
Zeit ihrer Entstehung [vgl. Cnpunuak 1976, 33-38]:

1. algemeinslawische, vgl.: akslaw. 6umu v ouu; ukr. Gumu @ oui; wWruss. Oiysb y 80ubl; TUSS.

oumo 6 enaza; poln. bi¢ w oczy; bulg. 6us na ouu;

2. ostslawische Phraseologismen;

' Dazu gehoren allgemeinslawische Phraseologismen, die in der Sprache vor dem 5. — 6. Jh. erschienen sind, z. B.:
ukr. sooumu 3a nic; ax Ha Odoaoui; 3 2onoeu 0o n’sm und auch biblische PhE: ukr. ymusamu pyxu; 6epeemu sk
sinuyio oka; dazu zdhlt er ebenso eigentlich ukrainische Phraseologismen, die die Besonderheiten nationaler Kultur,
Geschichte und das alltigliche Leben des ukrainischen Volkes widerspiegeln, z.B.: ukr. mepnu, xozaue, omamanom
oyoew; Gefliigelte Worte ukrainischer Schriftsteller und historischer Personlichkeiten.
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3.  fiir einige ostslawische Sprachen typische Phraseologismen, vgl.: ukr. nepedamu xymi
Mmedy;, nexkmu pakie; xaoneyvb Opyszsaka (passende Entsprechungen im Russischen —
nepecmapamsCs; KpacHems Om cmuloa; pyoaxa-napemns); Wruss. eH ceaiieo 0auloy; oviy y
Ky3Hi 1 Y mavine;, npabeenvt 3yx (dcox) (mit den Entsprechungen im Ukrainischen — 6in
€8020 00MieCsl; NPOUWI08 KpIi3b 8020HbL | 600Y; mepmuil Kaniaw), russ. Ha HCUBVIO DYVKY,
nozoeopums no oyuwiam (mit den Entsprechungen im Ukrainischen — na weuoxy pyxy,
n02080pUMU NO WUPOCMII).

Ein schematisches Beispiel der historischen Klassifikation der PhE hat O. S. Jur€enko in
seiner Studie @opmysanns @pazeonociuno2o Goudy YKpaiHcvbKoi nimepamypHoi Mosu KiHeyb
XVIII. - nouamox XIX. cm. (1984) vorgeschlagen. Aus historischer Sicht unterscheidet er [vgl.
KOpuenko 1984, 45-46]:

1.  potenzielle (“moreniiiina‘) PhE:

a)  PhE-Okkasionalismus (ein Ausdruck, der noch gar keine oder keine zeitliche

Stabilitdt und Reproduzierbarkeit besitzt),

b)  PhE-Neologismus (ein Ausdruck mit angehender zeitlicher Stabilitit);

2. funktionelle PhE:

a)  PhE mit ausreichender zeitlicher Stabilitit (ein Ausdruck, der wihrend der gesamten

Etappe der Sprachentwicklung benutzt wird),

b) PhE mit maximal ausgeprigter zeitlicher Stabilitdt (ein Ausdruck, der wihrend

mehrerer Etappen der Sprachentwicklung benutzt wird);

3. veraltete PhE:

a)  PhE-Archaismus (ein Ausdruck, der meistens als stilistisches Mittel benutzt wird),

b) PhE—Nekrotismus (ein Ausdruck, der nicht mehr als ein stilistisches Mittel

benutzt werden kann).

2.1.2. Kriterien zur Bestimmung des Phraseologiebestandes

Um Phraseologismen von freien Wortverbindungen und Sétzen abgrenzen zu kénnen, wende ich

folgende Kriterien an [vgl. Mokienko 2009, 804-807]:

1.  semantisch-syntaktische Stabilitit (Fixiertheit, Festigkeit, Festgepridgtheit) ist ein
obligatorisches Merkmal eines Phraseologismus. Bei einer weiterer
Phraseologieauffassung ist diese Festigkeit relativ, einige PhE (bzw. Sprichworter)

unterliegen sogar einer recht hohen Variabilitit [mehr dazu bei Dur¢o 2003, 87-92; Dur¢o
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2005, 45-47; Mokienko 2009, 804; Banbsrep, Moxuenko 2010; bonmapenko 2011;
Mokuenko 2012, 87-89; Walter 2013, 11];

Reproduzierbarkeit ist die Fidhigkeit der PhE in fertiger Form reproduziert zu werden.
Diese Eigenschaft ist eng mit der Stabilitdt verbunden;

Expressivitit ist ein charakteristisches, differenzierendes Merkmal. Dank dem werden die
umgebenden Subjekte, Objekte und Erscheinungen bewertet und diese Bewertungen
werden abgestuft. Als Merkmale der Expressivitit werden die Intensitidt des Denkinhalts,
die Abstufung des vom Phraseologismus ausgedriickten Merkmals u. a. gesehen. Nicht alle
Phraseologen anerkennen die Expressivitidt als relevantes Merkmal einer PhE, z.B.:
russ. odeparcams novedy, deren Expressivitit praktisch gegen Null geht. Fiir die meisten
synonymischen Gruppen von Phraseologismen gilt, dass die Expressivitit das
dominierende semantische Merkmal darstellt, z. B.: russ. noan kax canoschHux, noesin Kax
U36034UK, NbAH 6 CMenbKy, nbaH 6 ope3uny, usw. Die Expressivitit hat mit der
urspriinglichen Bildhaftigkeit zu tun, vgl. z. B.: russ. oums 6aknywu, ukr. 6atiouxu oumu.
Geht das motivierende Wort in den passiven Wortschatz iiber, kann damit die
Bildhaftigkeit, auf die sich der Phraseologismus griindete, verloren gehen; dadurch wird
die neue Expressivitit geschaffen [vgl. Mokienko 2009, 805-806];

semantische Ganzheit oder semantische Geschlossenheit ist die Fihigkeit der
phraseologischen Bedeutung, als Aquivalent zum Wort zu fungieren, vgl. z. B.: ukr.
oatiouxu oumu, russ. oums oaxkaywu mit der Bedeutung russ. ,0e3menpHnyaTh’ ,auf der
faulen Haut liegen’. Die semantische Geschlossenheit als kategoriales Merkmal einer PhE
wurde zum Ausgangspunkt fiir Versuche, die Phraseologie als besondere linguistische
Disziplin zu etablieren. Die Verlust oder Abschwichung der semantischen Geschlossenheit
nihert den Phraseologismus den freien Wortverbindungen an.

Ein-, Zwei- oder Mehrwortcharakter.

2.2. Diachrone Phraseologieforschung

Mit der Entwicklung der Phraseologie als selbstindiger linguistischer Disziplin fallen die

,paradoxen Disproportionen zwischen ihrer [...] Ausarbeitung auf synchroner Ebene und ihren

methodologischen Schwiéchen sowie ihrer Unerforschtheit auf diachroner Ebene* stirker auf

[Mokienko, Walter 2007, 518]. Der Grund dafiir ist der, dass die Phraseologie im diachronen
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Spektrum nicht zum Interessensgebiet der Linguisten wurde, sondern hauptsidchlich von
Kulturologen, Ethnographen, Mythologen und Folkloristen. ,Im Vergleich zu der kaum zu
tiberschauenden Anzahl von Arbeiten zur Phraseologie der Gegenwartssprachen (und besonders
zum modernen Russischen) nimmt sich die Zahl der Veroffentlichungen zur historischen
Phraseologie des Russischen und Ukrainischen mehr als bescheiden aus“ [Eckert 1991, 5],
schreibt Rainer Eckert. Deshalb befasst sich die historische Phraseologieforschung weterhin mit
Fragen der Entstehung und der Etymologie der phraseologischen Einheiten, genauso wie mit den
Problemen ihres historischen Wandels.

In der ukrainischen historischen Sprachwissenschaft wird dem Sprachforscher
A. A. Potebnja eine bedeutende Rolle zugeschrieben. Dennoch befindet sich die ukrainische
historische Phraseologieforschung immer noch im Entwicklungsstadium (siehe Kapitel 1.). Aus
diesem Grund werde ich mich in meiner Arbeit weiterhin auf die Ergebnisse der russischen,
weilrussischen und deutschen diachronen Phraseologieforschung stiitzen.

B. Larin widmet den historischen Aspekten gro3e Aufmerksamkeit, obwohl seine Theorie
fast ausschlieBlich anhand von Material der Gegenwartsprachen erarbeitet wurde.
V. V. Vinogradov stellt in seiner Arbeit O6 ocho6ubix munax ppazeonrocuueckux eouHuy &
pyveckom szvike (1947) ebenfalls fest, dass bei den nicht zerlegbaren Wortverbindungen
(russ. “Hepaznoxxkumblie cioBocoueTanus‘) die Verkniipfung der Komponentenbedeutungen nur
historisch erklirbar ist, d. h., dass diese archdologischen Uberreste der Sprachentwicklung nur
etymologisch zerlegbar sind [vgl. Bunorpamos 1947, 339, 342]. An einer anderen Stelle geht der
russische Wissenschaftler auf die Etymologisierung von phraseologischen Fiigungen
(russ. “dpazeonorudeckue cpamieHus ) ein und betont dabei, dass der Volksetymologie wihrend
der etymologischen Deutung eine grofle Rolle zukommt [vgl. Bunorpamos 1947, 345].

In seiner Arbeit ,,Ouepku no ¢gpaszeonocuu® (1956) hat B. A. Larin eine zweite Richtung
der Analyse der Phraseologie formuliert und theoretisch erarbeitet und eine schrittweise Methode
zur historisch-etymologischen Analyse der PhE vorgeschlagen [vgl. Jlapun 1956, 200-225]. Der
Wissenschaftler verlangt nach einer ,.historischen Erforschung der phraseologischen Materialien
in allen zuginglichen Quellen®. AnschlieBend stellt er seine eigene Klassifikation der PhE'® vor,

die sich auf die fiir die Phraseologie wichtigen Merkmale wie Idiomatizitdt und Festigkeit stiitzt

' 1) Verinderliche Wortverbindungen (mepeminHi cioBocmorydeHHst), 2) Metaphorische Wortverbindungen
(metadopuuni cioBocromydeHns), 3) Idiome (imiomm). Die von B. A.Larin vorgeschlagene dreigliedrige
Klassifikation gibt die Hauptetappen aus der Geschichte der Wortfiigung — von «freien» zu unteilbaren wieder.
Zuerst die Benennung der Fakten — direkte Bedeutung der Auffassung einer Naturerscheinungen oder eines
Ereignisses, danach iibertragend-bildliche AuBerung des verallgemeinerten Gedankens, und endlich bedingtes
Symbol, in dem die Bildlichkeit, semantische «aBomanHicTe» verschliisselt ist. «Hem nasnbiie 3amia BHyTpEHHSS U
BHELIHsAs JAedopMals WIM IepecTpoiika NEepBHYHOTO BBIPAXKCHUS, TEM MEHbIe OOpasHOCTH, TeM OyienHee U
OTBJICUEHHEE ero 3HaueHue» [Jlapun 1977, 147-148].
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und damit in den Kontext der historischen Phraseologie einzuordnen ist. Laut B. A. Larin kénnen
Herkunft sowie Entwicklungswege und GesetzmiBigkeiten der Bildung von phraseologischen
Verbindungen nur durch den Ausbau der historischen Phraseologie ermittelt werden [vgl. Jlapun
1977, 147]. Deshalb unterstreicht auch vollig zu Recht B. A. Larin, dass bei der diachronen
Analyse dem Vergleich mehrerer Sprachen und der bestindigen Beriicksichtigung des
kulturellen Fonds sowie der historischen Retrospektive besondere Bedeutung zukommt. Als
Slawist breiten Profils unterstrich er nachdriicklich den methodologischen Nutzen -einer
diachronen Analyse dialektalen phraseologischen Materials, insbesondere in Bezug auf die
ukrainische Sprache [vgl. Jlapin 1959, 135-143; Jlapun 2003, 26; 106].

Die Arbeit von B. A.Larin zur ukrainischen dialektalen Phraseologie IIpo Hapoowy
@paszeonocito (1959) gab einen bedeutenden Anstof3 fiir eine linguistische Beschreibung der
russischen Phraseologie (L. A. Ivasko, A.I. Fedorov, V.M. Mokienko, I. A.Podjukov,
K. N. ProkoSeva, L.I. Rojzenzon wu.a.), der Ukrainischen (A. A.Iv¢enko, V.. Laver,
V. D. UZenko u. a.), der WeiBrussischen (A. S. Aksamitov, I. Ja. LepeSev, F. M. Jankovskij,
G. F. JurCenko), der Polnischen (S. Bgba, A.Krawczyk), der Tschechischen (Z.Holub), der
Slowakischen (J. Mlacek), der Kroatischen (M. Menac-Mihali¢, D. MrSevi¢-Radovi€) u. a. Diese
Forschungen sind von sehr groer Bedeutung, da sie in Streitféllen der historischen Analyse der
slawischen Phraseologie vieles erklidren konnen und helfen die genauen Verbreitungsgebiete der
strukturell-semantischen Modelle zu bestimmen, eigentlich Slawisches von Entlehntem zu
trennen, das bis heute hypothetische Korpus der altslawischen Phraseologie zu rekonstruieren.
Und dies um so mehr, als die Methodik solch einer Rekonstruktion in vielerlei Hinsicht auf die
Beriicksichtigung dialektaler Materialien setzt, so wie bei N. L. Tolstoj, R. Eckert, W. Eismann,
A. Iv€enko, V. Koval’, L. Stepanova, A. Bierich u. a. [vgl. Mokienko 2007, 1134-1145].

Mit den Arbeiten von B. A. Larin gewinnt die diachrone bzw. historische Phraseologie an
Wichtigkeit, um synchron nicht mehr verstindliche (unverstandlich in Bezug auf die Entstehung
ihrer Bedeutung) phraseologische Komponente zu entschliisseln. Als Beispiel dafiir mochte ich
die deutsche PhE sein Scherflein beitragen mit der Bedeutung ’seinen kleinen Beitrag zu etwas
leisten’ anfiihren. Diese Wendung geht auf das neue Testament zuriick, in dem vom Scherflein
der Witwe berichtet wird. Das nicht mehr heutzutage gebrauchte Wort Scherflein ist die
Verkleinerung von der im Spitmittelhochdeutschen gebrduchlichen Bezeichnung ,,scherf’ fiir
eine Scheidemiinze. Die Entsprechungen in den anderen Sprachen beinhalten ebenfalls dhnliche
Komponente, die die alte Nationalwidhrung bezeichnen: vgl. tschech. prinésti svou hrivnu;
prispéti svou hrivnou; slowk. prispet’ svojou hrivnou. Interessant ist es, dass nur ukrainischen

und russischen PhE eunocumu / emecmu (ceoro) nemmy den urspriinglichen Namen der
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griechischen Miinze, die in der biblischen Zeit bekannt war, beibehalten haben [vgl. Walter,
Mokienko 2011, 338-339].

In den letzten Jahrzehnten wurde versucht, eine verniinftige Methode zur historisch-
etymologischen Analyse phraseologischer Einheiten zu entwickeln. Viele Wissenschaftler wie
N. L. Tolstoj [Toncroit 1973], A. I Fedorov [®énopos 1973], Ju. A. Gvozdarev [I'Bo3mapeB
1977], V. M. Mokienko [Moxkuenko 1975; 1980; 1986], L. Ja. KostjuCuk [KocTtiouyk 1983],
Ju. P. Solodub [Comoxy® 1984] u.a. haben mit ihren Arbeiten verschiedene Details dieser
Methode beleuchtet und gleichzeitig iiberzeugende etymologische Erkldrungen fiir die Herkunft
und Entstehung vieler Phraseologismen geliefert [vgl. MMSW 2004, 33].

Die polemische Frage in einem Aufsatz von V.M. Mokienko, ob die historische
Phraseologie zur Ethnographie oder Linguistik gehore, ldsst sich heute im Angesicht einer mehr
und mehr expandierenden Ethnolinguistik als i{iberwunden erkldren. Wichtig im Beitrag
V. M. Mokienkos war allerdings die Feststellung, dass alle Phraseologismen nach in der Sprache
giiltigen Verfahren gebildet und damit auch modellierbar sein miissten. Jedoch seien diese
Modelle manchmal verloren gegangen und miissten daher rekonstruiert werden [vgl. MokueHnko
1973, 21-34].

Bedeutende Arbeiten zur historischen Phraseologie lieferte M. M. Kopylenko [Konbuienko
1967] fiir das Kirchenslawische. Die Forschungen zur Phraseologie des Altrussischen (11-14.Jh.)
wurden wesentlich durch die Arbeiten von V. L. Archangel’skij [Apxanrensckuit 1950], Lomov
[JTomo 1976], L.Ja. Kostjucuk [Koctrouyk 1983] u. a. bereichert. Die Phraseologie der
mittelrussischen Denkmailer (15-17. Jh.) wurde von S. Volkov [Bonkos 1974], géegolichina
[[Lleromuxuna 1978] u. a. untersucht. Den Problemen der urslawischen Phraseologie widmeten
L. I. Rojzenzon [Poiizen3on 1972] und N. L. Tolstoj [Toncroit 1973] ihre Beitrdge. V. V. Ivanov
und V. N. Toporov [MBanoB, TonopoB 1974] und spiter R. Eckert [Eckert 1979, 1981, 1982,
1987] machten wichtige Beobachtungen zur Phraseologie des Indoeuropiischen, der baltischen
und slawischen Sprachen in Zusammenhang mit den Problemen der historischen
Wortschatzforschung und der partiellen Rekonstruktion ursprachlicher Texte [vgl. Eckert,
Giinther 1992, 131]. Das Worterbuch von S. Sulezkova @paseonocuueckuii  crosapn
cmapocnassanckozo  sazvika  (2011)  stellt den ersten Versuch der phraseographischen
Beschreibung von iiber 500 altkirchenslawischen idiomatischen und nicht idiomatischen stabilen
verbalen Komplexen (russ. “ycroiiuuBble cinoBecHble koMmIuiekchl“ (Y CK)) aus den Denkmélern
des 10-11. Jhs. dar.

Die Wiederentdeckung der historischen Dimension und des Zusammenhanges von Sprache

und Kultur in der Linguistik 16sten V. V. Ivanov und V. N. Toporov aus, die in ihrer Arbeit
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Hccneoosanus 6 obnacmu crasanckux opesnocmeii. Jlexcuueckue u gppazeonocuieckue 60npocyl
pexoncmpykyuu mexcmog (1974) zur Rekonstruktion urslawischer Phraseologismen beigetragen
haben. V. N. Toporov [Tomopor 1981; 1987] hat auch eine Reihe von Studien zu
indogermanischen Phraseologismen, welche mit sakralen und rituellen Handlungen verbunden
sind, verfasst.

Am Anfang der 70er Jahre des 20. Jhs. entwickelte V. M. Mokienko die Methode der
strukturell-semantischen Modellierung (mehr dariiber im Kapitel 2.2.1.), die die Etymologien
vieler phraseologischer Einheiten in den verschiedenen slawischen Sprachen zu klédren erlaubt
und eine neue Herangehensweise in der Untersuchung der etymologisch verdunkelten PhE
ermdoglicht. V. M. Mokienko sieht die Hauptaufgabe der historischen Phraseologie in der
Ermittlung strukturell-semantischer Modelle, die dann anhand der ethnographischen Fakten zu
tiberpriifen sind [vgl. Mokienko 2007, 1134-1145]. Die Methode der strukturell-semantischen
Modellierung zusammen mit den anderen Methoden, die in Ethnolinguistik und Etymologie
entstanden sind, sollten nach Meinung von A. Iv€enko auch beim Erforschen der dialektalen
Phraseologie sehr hilfreich sein, die (dialektale Phraseologie) semantisch instabil ist und grof3e
Teile volksetymologischer Transformationen enthilt [vgl. [Baenko 1996, 91].

Die Arbeiten von V. M. Mokienko sind durch eine neue Herangehensweise und genaue
Erkldarungen gekennzeichnet; in ihnen spiegelt sich die Herkunft sowohl der literatursprachlichen
als auch der umgangssprachlichen PhE wider: ukr.: 6umu 6atiouxu, oumu ranopu, bomxu oumu
[Moxuenko 1974a], sioknaoamu 6 ooseuii awux [Mokuenko 1982al, eepsmu epywi na eepoi
[Moxkuenko 1984], ni pooy ui niemeni [Moxuenko 1984a), kriacmu 3y6u na noauyio [MOKUEHKO
1987], sabusamu 6axu [Moxuenxko 1990a] usw.

In seiner Arbeit Cnasanckas ¢gpazeonozus (1980) hat V. M. Mokienko [Mokuenko 1980,
1986] bedeutende Beitrage zur Entwicklung der diachronen Untersuchung der Phraseologie
geliefert, in denen der Autor Modellierbarkeit bzw. Nichtmodellierbarkeit der phraseologischen
Einheiten untersucht. Dort fiihrt der russische Forscher den Fachausdruck strukturell-
semantisches Modell ein, der eine groe Bedeutung fiir die vergleich-typologische Analyse der
Phraseologismen aller Sprachen hat. Gleichzeitig betont V. M. Mokienko, dass die Suche nach
dem Ausgangsmodell der nationalspezifischen Wortfiigung ohne Heranfiigung an dialektales
Material, an “Prostorecie* (russ. ,,ipocTopeuHas yekcuka‘“), nicht erfolgreich sein konne [vgl.
Moxkuenko 1980, 62]. Dank der Vereinigung der semantischen und strukturellen Charakteristika
ist es moglich geworden, nicht nur phraseologische Modelle von einer Reihe anderer Modelle zu
unterscheiden und sie ortlich abzugrenzen, sondern sie auch historisch zu kommentieren [vgl.

Moxkuenko 1980, 42-43]. Zum Beispiel, dem russischen Phrasem 6ums 6axnywu ‘faulenzen’,
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betont V.M. Mokienko {iiberzeugend, liegt ein strukturell-semantisches Model des Typs
»schlagen” + ,,Holzkl6tze, die beim Spiel mit Kniitteln umgeworfen werden” zugrunde. Dies
lasst sich durch folgende dialektale Beispiele aus dem russischen Dialekt (um Don Gebiet) oumo
wubanxu ‘etwas umsonst tun’; (um Pskov) 6ums cauxa ‘faulenzen’ u.a. sowie durch die
Beispiele aus anderen Sprachen wie wruss. 6i0ixi 0iyv; ukr. 6aiiouxu (batiou, 6omku, 2anopu)
oumu;, poln. bic bgki usw. bestétigen [vgl. Mokuenko 1980, 66-69].

In Emumonociynuii  crnosnux ykpaincoexkoi moseu Bidnde 1-5, herausgegeben von
0. S. Mel’'nycuk [ECYM 1982-2006] wurde der Versuch unternommen, die Herkunft der mehr
als 90. etymologisch verdunkelten Komponenten innerhalb der dialektalen PhE zu beschreiben.

Rainer Eckert beschreibt in seinen Studien zur historischen Phraseologie der Slawischen
Sprachen (1991) die Aufgaben der historischen Phraseologieforschung. ,,Zum ersten geht es hier
um die Ermittlung der Herkunft und Entstehung der einzelnen PhE, sozusagen um ihre
Etymologie, und im Zusammenhang damit geht es hier zum zweiten auch um die Ermittlung der
historischen Schichtung des Phrasem- und Phraseotextembestandes einer bestimmten Sprache.
Die diachrone Phraseologie beschiftigt sich mit der Beschreibung der historisch konkreten
Bildungsweise von Phrasemen und Phraseotextemen und so mit der Entwicklung einer
historischen Phrasem- und Phraseotextembildungslehre und mit der Analyse und Beschreibung
der archaischen Elemente, die Phraseme und Phraseotexteme auf Grund ihrer Spezifik in
qualitativer und quantitativer Auspridgung enthalten, sowie mit dem Prozess ihrer Ersetzung
durch aktuelle Elemente unter dem Druck des Sprachsystems. Die historische
Phraseologieforschung befasst sich mit der Ermittlung der historischen Verdnderungen im
Gesamtbereich der Phraseologie und schlieflich mit der Herausarbeitung der spezifischen
geschichtlichen Herangehensweise im Bereich der Phraseologie. Die historische Phraseologie
tragt zur Vervollstindigung der diachronen Erforschung und zur Beschreibung des Wortschatzes
bei und erschlieft dadurch einen neuen Bereich fiir die Gewinnung historischer Informationen.
Deswegen beriihrt die Linguistik immer mehr die Bereiche, die traditionell von der Folkloristik,
Ethnographie und Literaturwissenschaft bearbeitet wurden, wie zum Beispiel den Bereich der

Redensarten, Redewendungen und Sprichworter* [Eckert 1991, 36-37].

2.2.1. Methode der strukturell-semantischen Modelierung

Viele Phraseologismen konservieren in ihrem Bestand archaische Lexeme, veraltete

syntaktische und morphologische Verbindungen, sowie schon seit langer Zeit ungebriuchlich
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gewordene Formen [vgl. Eckert 1987, 42; Burger 1998, 141-142]. Um solche etymologisch
verdunkelten archaische Komponenten einer phraseologischen Einheit erkldren zu konnen, hat
sich die Methode der strukturell-semantischen Modellierung von V.M. Mokienko als am
effektivsten erwiesen. Sie erlaubt die Etymologien vieler PhE in slawischen und nicht slawischen
Sprachen zu kldren. Diese Methode hat sich bereits lingere Zeit bei der Untersuchung der
slawischen Phraseologie bewéhrt und wurde von den Autoren des ,,Historisch-etymologischen
Worterbuches der deutschen Phraseologie® V. M. Mokienko und H. Walter fiir die Analyse des
deutschen Materials angewendet. Diese Methode beruht auf der Beriicksichtigung der
lexikalischen Variabilitdt der Phraseologismen in ihrer zeitlichen und rdumlichen Entwicklung.
Das Hauptanliegen der historischen Phraseologie ist die Ermittlung des fremdsprachlichen
Einflusses, die bei der Bestimmung der Quellensprache sehr hilfreich ist. Die Methode der
strukturell-semantischen Modellierung erfordert folgende Schritte [Mokienko, Walter 2007, 522-
529]:

Im ersten Schritt dieser Methode wird die maximale Anzahl von Varianten und ihre
linguo-geographische Beschreibung innerhalb einer Sprache fixiert. Die Aufgabe des Forschers
besteht in diesem Fall im Sammeln und Systematisieren einer maximal vollstandigen Zahl von
Varianten des konkreten Phraseologismus oder eines phraseologischen Modells. Ohne die
Vollstiandigkeit dieser Variantenreihe stoflt der Forscher gewohnlich auf Schwierigkeiten, wie
H. Burger und A. Linke feststellen: “So kann er auch nicht von vornherein entscheiden, ob es
sich bei Verbindungen mit kleinen lexikalischen oder morphosyntaktischen Unterschieden um
Varianten des gleichen Phraseologismus handelt oder um verschiedene Phraseologismen, oder
ob eine Variante die Normalform darstellt, die anderen aber stilistisch markierte
‘Modifikationen’ bilden” [Burger, Linke 1998, 2]. Dabei spielt das Dialektmaterial eine
besonders wichtige Rolle [vgl. Burger, Linke 1998, 10, 11].

Im zweiten Schritt werden die Resultate dieser Beschreibung dem Material anderer,
verwandter und nichtverwandter Sprachen gegeniibergestellt. Dieser Schritt erlaubt, den
Beziehungscharakter der Phraseme im Rahmen des strukturell-semantischen Modells zu
bestimmen, das heifit festzustellen, ob sie genetische oder typologische Quellen besitzen. Als
Beispiel zum Genetischen fithren V. Mokienko und H. Walter die germanisch-slawische
phraseologische Metapher des Feuers und des Brandes an: dt. der roter Hahn ,ein Brand’ —
russ. kpacHuiti nemyx; dt. einem den rotem Hahn aufsetzen — russ. nycmums KpacHo2o nemyxa
komy-n.; dt. der rote Hahn krdht auf dem Dach - ,j-m. das Haus, den Hof anziinden’ -
Tuss. KpacHulli nemyx ckawem no kKpvlwie ,iber einen Brand’. Zusammen mit einigen

phantastischen rein nationalen Interpretationen [BMC 1998, 443-444; Rohrich 2001, Bd. 1, 624-
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626] besitzen die deutschen und slawischen Wendungen einen gemeinsamen Ursprung: Sie
gehen auf die alte heidnische Feuersymbolik und den Kult der Donnergétter zuriick und sind
sowohl in den slawischen, als auch in den baltischen und germanischen Sprachen bekannt.

Im dritten Schritt werden die gewonnenen Daten chronologisch registriert. Der Zeitpunkt
der ersten Fixierung hilft Entlehnungen zu bestimmen. Diese Etappe ist sehr eng mit der zweiten
Etappe der Analyse verbunden, weil eine Chronologie 6fters nur begrenzt moglich ist. Deshalb
unterstreichen auch vollig zu Recht V. Mokienko und H. Walter, dass ,,das Vorhandensein des
einen oder anderen Phraseologismus in anderen Sprachen sowohl die chronologische Perspektive
als auch die konkrete etymologische Interpretation enorm verschieben kann* [Mokienko, Walter
2007, 526]. Als ein charakteristisches Beispiel dieser Art geben die Wissenschaftler die
Interpretationen der deutschen Redewendung weder Fisch noch Fleisch (sein) ,nicht zu
bestimmen, einzuordnen sein; nichts Eindeutiges sein’ an. Der Phraseologismus ist in vielen
Sprachen bekannt und geht von der Gegeniiberstellung von Fisch und Fleisch als verschiedene
Speisen aus. Als erste Fixierung der Wendung gilt das lat. neque caro neque piscis in den
,»oprichwortern (Adagia) Erasmus von Rotterdams (1534): Neque intus neque foris... simili
figura dicunt hodie neque caro neque piscis, de homine qui sibi vivet, nec ullarum est partium
(= man sagt heute auch von einem Mann, der nur fiir sich lebt und nirgendwo Partei ergreift:
weder Fisch noch Fleisch) [Rohrich 2001, Bd. 2, 451]. Deutsche Etymologen beziehen sie meist
auf die Tradition der katholischen Kirche, nach der der Genuss von Fleisch an Freitagen
untersagt ist, Fisch hingegen empfohlen wird. Die slawisch-europdischen Parallelen zeigen, dass
dem Ausdruck die alte Alltagsvorstellung iiber den Unterschied von Fisch und Fleisch zu Grunde
liegt, und nicht ein Unterschied in den Essgewohnheiten von Katholiken und Protestanten.
Erstens: Die slawischen Wendungen sind auf einem Territorium verbreitet, auf dem die
Bevolkerung anderen christlichen Glaubensrichtungen zuzuordenen ist. Deshalb konnte die
Gegeniiberstellung von Katholizismus und Protestantismus hier nicht relevant sein. Zweitens:
Die Wendung weist in den europdischen Sprachen Varianten auf, z. B.: engl. neither fish nor
flesh; nor good red herring. Drittens: Die slawischen Sprachen weisen in ihrem dialektalen und
volkssprachlichen Gebrauch Varianten dieser Redensart auf, wo der ,Fisch* anderen Tieren
gegeniiber gestellt wird, besonders Wassertieren: tschech. ani ryba ani rak; pol. nie pies, nie
wydra; ukr. Hi pax Hi puba; wruss. Hi pax Hi puioa usw. Die slawischen Sprachen zeigen einen
standigen ,,Wechsel* von Fisch und Krebs, z. B.: im ukr. Sprichwort Ha 6e36i00i (ha 6e3110001i)
i pax puba;, Ha 6e3pub’i i pax puba, na 6e311000i i Xoma wonosik; pol. ni pies, ni wydra. Die
nordeuropdischen Sprachen zeigen eine Gegeniiberstellung von Vogel und Fisch, vgl.:

schwed. varten fagel eller fisk; din. hverken fugl eller fisk; norweg. verken fugl eller fisk;
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isldnd. ei lintu eika kala. Solche Parallelen zeigen, dass es keine direkte Verbindung mit
religiosen Verboten zum Fleischgenuss in einem bestimmten Zeitraum gab. Deshalb betont auch
vollig zu Recht W. Eismann, dass eine historisch-etymologische Analyse der Parémiologie sich
,hicht nur auf die ,hédufigsten® Sprichworter beschridnken [sollte]; sondern moglichst viel
Material einbeziehen, um Universales, Slawisches, Einzelsprachliches und Dialektales,
Gebriuchliches und Ungebriuchliches voneinander zu sondern und so das Verstdndnis fiir das
Gemeinsame, aber auch das Besondere zu fordern* [Eismann 1999: 132-133].

Im vierten Schritt werden extralinguistische Informationen verwendet. Die bereits
gewonnenen linguistischen Fakten werden hier beispielsweise mit den kulturologischen,
ethnographischen, mythologischen Fakten verglichen. ,,Die Prioritit der linguistischen Daten vor
den kulturologischen®, unterstreichen V. Mokienko und H. Walter, ,,erlaubt in den ersten drei
Etappen der Analyse, solche Hypothesen auszusondern, die dem sprachlichen, linguo-
geographischen, chronologischen usw. Status des analysierten Phraseologismus nicht
entsprechen* [Mokienko, Walter 2007, 528].

Im fiinften Schritt werden die Angaben der eigentlichen linguistischen Interpretation
verglichen und die Logik des urspriinglichen Bildes eines konkreten Phraseologismus erklért.

Diese fiinf Schritte helfen die Etymologie vieler Phraseologismen zu kliren.

2.2.2. Besonderheiten und Methoden der diachronen Erforschung in der

Phraseologie

Das Ziel diachroner Untersuchung der Phraseologie, betont V. M. Mokienko, ,,ist vor allem eine
Analyse ihres Bestandes in bestimmten historischen Abschnitten im Vergleich zu den anderen
Perioden ihrer Entwicklung* [Mokienko 2007, 1136]. Demzufolge unterscheiden J. Mlacek und
P. Duréo folgende Aufgaben der historisch-etymologischen Phraseologieforschung [vgl. Mlacek,
Durgo 1995, 20]:
1. Betrachtung eines lingeren Evolutionsprozesses der Phraseologisierung;
2. Ermittlung historischer Prototypen der Phraseme, d. h., jener freien Wortverbindungen, die

als Grundlage fiir die Bildung des Phrasems dienten;
3.  Etymologie des Phrasems allein aus linguistischer Perspektive.

Die historische Erforschung der phraseologischen Systeme slawischer, germanischer u. a.

Sprachen wird in mehreren Hauptrichtungen durchgefiihrt [vgl. Eismann 1999, 344-347].
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V. M. Mokienko unterscheidet folgende Richtungslinien der diachronen Phraseologieforschung

[vgl. Mokienko 2007, 1136-1137]:

1. Erschaffung der Interpretationsmethodologie von Phrasemen und ihrer Semantik in den
alten Texten;

2. Erforschung der Entstehungsprozesse von Phrasemen;

3. Erforschung der Herkunftsbereiche der Phraseologie in den verschiedenen zeitlichen
Abschnitten;

4.  Erforschung der Evolution der Verfestigungsprozesse von Phrasemen;

5. Erforschung des lexikalischen, morphosyntaktischen und semantischen Wandels;

6.  Erforschung des Aussterbens von Phrasemen.

Wichtig fiir die diachrone Phraseologieforschung ist die Rolle der Dialekte, der Soziolekte
und der Umgangssprachen, die die Bildung der nationalen phraseologischen Systeme, den
Prozess ihrer Standardisierung, die Wege ihrer Erneuerung beeinflussen.

Mit der Rekonstruktion urslawischer Phraseologismen hat sich N. I. Tolstoj in seinen
Arbeiten beschiftigt. Der russische Wissenschaftler entdeckte einige Beispiele der diachronen
Dechiffrierung der PhE auf der Grundlage ethnolinguistischer Faktoren. Fiir die absolute
Richtigkeit derartiger Rekonstruktionen gibt es keine letztendliche Sicherheit. Es geht
hauptsdchlich um einen moglichst hohen Grad der Wahrscheinlichkeit der jeweiligen
Rekonstruktionen. An seinem Beispiel *¢brno podv nogwtemwv ’sehr wenig, duBlerst wenig’
entwickelt N. I. Tolstoj fiinf Kriterien der Rekonstruktion derartigen urslawischen Wendungen
unter Beriicksichtigung der Variabilitit [vgl. Toncroit, 1973, 285-286; Toncroit 1995, 382-384]:
1. der Phraseologismus soll in den Dialekten in Gebrauch sein und nicht (nur) in den

Literatursprachen;

2. der Phraseologismus und seine Varianten miissen nicht in allen slawischen Sprachen oder
Sprachgruppen und Dialekten nachgewiesen sein, aber mindestens in einigen groferen und
kleineren Regionen, vor allem in den so genannten archaischen;

3. wichtig ist, dass der Phraseologismus in den groen westlichen indoeuropdischen Sprachen
(mit grofem literarisch-kulturellem Einfluss) nicht oder nur marginal vorhanden ist.
Wiinschenswert wire sein Vorhandensein in den ostindoeuropidischen Sprachen, vor allem
den indoiranischen, wobei fiir die meisten slawischen Sprachen (Russisch, Ukrainisch,
Bulgarisch, Makedonisch, Serbisch, Kroatisch u. a.) auch gepriift werden muss, ob nicht
vielleicht internationaler Ostlicher Kultureinfluss (Arabisch, Tiirksprachen) vorliegt, was

ein Forschen anhand der westslawischen Sprachen gegenpriifen kann;
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wesentlich ist auch, dass es eine bestimmte Zahl formaler und semantischer (Bedeutungs-)
Varianten des Phraseologismus gibt, die es ermoglichen, das ,,Alter der Phraseme zu
bestimmen;

sie basieren auf extralinguistischen Gegebenheiten (altkirchenslawisch oder urslawisch),
die auf vergleichende archiologische, ethnographische, mythologische oder folkloristische
Weise rekonstruiert werden konnen.

Die diachrone Erforschung der Phraseologie im Vergleich zu der bereits etablierten

synchronen Phraseologieforschung weist eine Reihe von Besonderheiten auf, die bei der

Forschungsarbeit zu beriicksichtigen sind [Eckert 1991, 14-35; Mokienko 2007, 1134-1135]:

1.

hinsichtlich der Material- und Quellenlage besitzt die historische Phraseologie ungleich
ungiinstigere Voraussetzungen als die synchrone Phraseologie. Je weiter wir in die
Geschichte einer Sprache zuriickgehen, desto weniger Material steht uns zur Verfiigung
und desto einformiger ist dieses Material, da das frithe Schrifttum vorwiegend
Ubersetzungsliteratur darstellt. Es gibt zu wenige verlissliche Quellen, vor allem
dialektaler, so W. Eismann. Und weiter bemerkt er: ,,Nicht alle historischen Angaben in
slawischen Sprichwortersammlungen sind richtig. In den meisten fehlt es grundsétzlich an
historischen Angaben. [Eismann 1999, 132];

die Verifizierungsmoglichkeiten sind stark eingeschrédnkt, weil der Forscher wihrend der
Analyse des historischen Materials seine Sprachkompetenz nicht einsetzen kann. Das
bedeutet, dass fiir die historische Phraseologie eigentlich nur ein weiter
Phraseologiebegriff in Frage kommt, der auch die so genannten nichtidiomatischen
stabilen Wendungen, Formeln und Stereotype sowie satzwertige Phraseologismen
(Sprichworter) miterfasst;

die Herauslosung von Phraseologismen an historischen Texten macht besondere Methoden
und Verfahren erforderlich;

die Formativkette als Ausgangspunkt der historisch-etymologischen Analyse;

die Freilegung der in PhE eingeschlossenen historischen Information.

R. Eckert gibt in seinen Studien zur historischen Phraseologie der slawischen Sprachen

(1991) einen kurzen Uberblick iiber die Wissenschaftsgeschichte der historischen Phraseologie

der slawischen Sprachen und geht dabei auch auf den Gegenstand, die Quellen und Methoden

der historischen Phraseologie ein. Bei seiner Rekonstruktion vereinzelsprachlicher festen

Syntagmen des Baltischen und Slawischen unterscheidet der deutsche Wissenschaftler drei

Kategorien von Entsprechungen, die er durch den historischen Sprachvergleich gewonnen hat

[Eckert 1991, 51-53; Eckert 1998, 178-179]:
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genetische Entsprechungen, die sich nicht nur hinsichtlich ihrer Semantik, sondern auch
hinsichtlich der Formative exakt entsprechen; sie treten relativ selten auf;
strukturell-semantische Entsprechungen, die keine ursprachliche Verwandtschaft mit der
Komponente aufweisen. Hier liegt nur eine Entsprechung hinsichtlich der lexikalischen
Bedeutung (keine Formative) der einzelnen Komponenten vor. Diese Entsprechung beruht
nicht auf einer wursprachlichen (genetischen) Verwandtschaft, sondern auf der
Beeinflussung einer Sprache auf die andere, die mit dem kulturellen Einfluss
zusammenhiéngt. Auf diese Weise entstehen Sprachbiinde, die als wichtiges Kriterium
(neben anderen) phraseologische Ubersetzungsentlehnungen aufweisen. Dieser Typ von
Entsprechungen ist nach R. Eckert sehr hdufig anzutreffen;

partielle Entsprechungen, die eine Art Ubergangsstellung zwischen den anderen beiden
Entsprechungstypen einnehmen.

Der Unterscheidung von genetischen und strukturell-semantischen Entsprechungen im

Bereich der Phraseologie entspricht die Unterscheidung von zwei Arten von Rekonstruktionen

ursprachlicher Texte bei T. Gamkrelidze und V. Ivanov [vgl. 'amkpenunze, UBanos 1984, 833]:

1.
2.

eine Rekonstruktion, die bis zur Wortebene fiihrt;

eine Rekonstruktion auf semantischer Ebene, bei der die Struktur des Textes nur als
Verkniipfung von Semantemen, nicht aber von Wortformen mit ihren Formativen zum
Ausdruck gebracht wird.

Um die Phraseologie einer Sprache diachron erforschen zu konnen, sollen laut R. Eckert

allgemeine Quellen herangezogen werden, wie zum Beispiel [vgl. Eckert 1991, 38]:

1.

die betreffende Gegenwartssprache mit allen ihren Existenzformen (Schriftsprache,
Mundarten, Sprache der Folklore, Fach- und Sondersprachen);

die verschiedenen historischen Zeugnisse der gegebenen Sprache (in der Regel Texte aus
vergangenen Jahrhunderten, alte Grammatiken, Worterbiicher, alte Sammlungen von
Redensarten und Sprichwdrtern, Namen und Explikationen in anderssprachigen Texten,
Reliktworter);

die verwandten Sprachen und ihre Mundarten sowie ihre historischen und folklorischen
Sprachmaterialien;

den Namenschatz in Form von Orts-, Gewisser-, Flur- und Personennamen u. a.

Historisch-etymologische Untersuchungen der phraseologischen Einheiten besitzen immer

noch einen sehr bescheidenden Platz in der Erforschung der europdischen Phraseologie. Laut

H. Walter gehort die Initiative bei den Untersuchungen der Probleme der slawisch-germanischen

phraseologischen Wechselwirkungen den Slawisten (bzw. Russisten). Aus diesem Grund
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unterstreicht der deutsche Wissenschaftler auch vollig zu Recht die Wichtigkeit der Verwendung

des slawischen Materials bei der historischen Analyse der deutschen Phraseologie, die er durch

Folgendes begriindet [BansTep 2010a, 144-145]:

1. Dauerhafte und langfristige Kontakte zwischen den slawischen und germanischen Volkern
haben die phraseologischen Systeme vieler slawischer Sprachen zur eigenartigen
,Konservierungsstoffen® der alten Formen und Bedeutungen der deutschen Idiomatik
gemacht;

2. Indoeuropdische sprachliche Verwandtschaft erzeugte viele allgemeine slawisch-
germanische PhE, die auf der slawischen Grundlage bereits iiber eine iiberzeugende
historisch-etymologische Deutung verfiigen;

3.  Langfristige slawisch-germanische kulturelle Kontakte haben eine starke Prigung in der
Idiomatik hinterlassen. Die Untersuchung in einem konfrontativen Zusammenhang hilft
vieles zu erkldren und die Evolution des allgemeineuropdischen Idiomatikbestandes zu
verstehen. Aus diesem Grund ist die historisch-etymologische Forschungsweise, die
groftenteils anhand des slawischen Materials ausgearbeitet ist (z. B. die Methode des
strukturell-semantischen Modellierens), bei den dhnlichen germanischen Bemiihungen sehr
hilfreich.

Historische Phraseologieforschung bildet eine Grundlage fiir die Schaffung von
etymologischen phraseologischen Worterbiichern. Wihrend der Arbeit an einem ,,Historisch-
etymologischen Worterbuch der deutschen Phraseologie* haben V. M. Mokienko und H. Walter
die deutschen Wendungen regelmifig ihren slawischen und anderen europdischen Idiomen,
unter der konsequenten Anwendung der Methode der strukturell-semantischen Analyse,
gegeniiberstellt. Im Zuge lhrer Arbeit haben die Wissenschaftler stetig einen bestimmten
Problemkreis zu kldren, der nicht nur fiir Thre lexikographische Praxis von Bedeutung ist,
sondern auch fiir theoretische Fragen der diachronen Phraseologie. Dazu gehoren [Mokienko,
Walter 2007, 529]:

1. die Methodologie zur Bestimmung von Ubereinstimmungen und Unterschieden in der
deutschen und der slawischen Phraseologie;

2. die Bestimmung phraseologischer Universalien (typologische Entsprechungen) und Ent-
sprechungen (genetische Ubereinstimmungen);

3. die zeitliche Einordnung solcher Gemeinsamkeiten in den verglichenen Sprachen und ihre
Interpretation als Phinomen der Entwicklung nationalsprachlicher Systeme;

4. das Aufspiiren phraseologischer ,Bewahrer deutscher Herkunft in verschiedenen

slawischen Sprachen und Beschreibung ihrer funktional-semantischen Evolution;
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5. eine frontale Gegeniiberstellung des deutschen und des slawischen phraseologischen
Systems mit der Methode des semantischen Feldes mit dem Ziel, ideographische
Dominanten herauszuarbeiten;

6. das Aufdecken und die Beschreibung allgemeiner und unterschiedlicher strukturell-
semantischer phraseologischer Modelle in den behandelten Sprachen;

7.  die Rekonstruktion kulturologischer Realien auf der Grundlage der erlangten Fakten iiber

die slawisch-deutsche phraseologische Wechselseitigkeit.

2.2.3. Phrasembildungslehre

Phraseologische Einheiten konnen urspriinglich dank der strukturellen und semantischen
Veridnderungen als frei in der Rede gebrauchte Verbindungen entstehen. Phrasembildungslehre
hilft ihre Bildungsprozesse, Ausgangsbasen, semantischen und grammatikalischen
Verinderungen festzustellen und sie diachron und synchron zu beschreiben. Um die
Motiviertheit einer PhE feststellen zu konnen, sind oft sprachliche und auBersprachliche (bzw.
kulturspezifische) Kenntnisse erforderlich. Hier gilt auch, ,,je groBer der Grad der Analytizitét
[ist — YT], desto leichter verstiandlich [ist — TY] die PhE* [Eismann 1981, 142].

Innerhalb der diachronen Erforschung der Phraseologie sind ebenso die Prozesse und die
GesetzmaBigkeiten der Bildung der PhE von groBer Bedeutung [vgl. Eismann 1981, 121]. In der
Sowjetunion wurden von N.M. Sanskij, L.I Rojzenzon und Ju. A.Gvozdarev drei
grundlegende Konzeptionen ausgearbeitet, die die RegelmiBigkeiten der Phrasembildung'’ oder
der Phraseologisierung'® beschreiben und klassifizieren. Die Konzeption von N. M. Sanskij
beruht auf dem Aufzeigen von gewissen Isomorphierelationen zwischen Wort- und
Phrasembildung. Die Worter und PhE gehéren fiir N. M. Sanskij zur gleichen Ebene der Sprache
bzw. zur Konstruktionsebene; den Hauptunterschied sieht er darin, dass die einen aus
Morphemkomponenten und die anderen aus Wortkomponenten bestehen.

L.I. Rojzenzon hat die Grundlage der Phraseologisation ausgearbeitet. Der
Wissenschaftler — unterscheidet  innerhalb  der  Phraseologisation die  vollstindige
Phraseologisation, die partielle Phraseologisation und die sekundidre Phraseologisation. Die
partielle Phraseologisation fiihrt nicht zu PhE, sondern nur zu phraseologisierten Bildungen.

Unter sekundirer Phraseologisation versteht L. I. Rojzenzon zum einen die Bildung sekundérer

' so der Vorschlag U. Bshmes fiir die Ubersetzung von russ. «(ppa3oo6pasoasue».
'® russ. «paseonornsanus» als Synonym verwendet wurde (vgl. 1.4.).
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PhE auf der Basis von PhE, zum anderen die Bildung von PhE auf der Basis von
phraseologisierten Wendungen (z. B.: phraseologisierte Struktur ,.6om max + Substantiv‘ eom
max dom und spiter eom max eycwv). Bei den sekunddren PhE unterscheidet er innerstilistische
sekundire Phraseologisation, in der PhE auf der Basis von PhE des gleichen stilistischen
Bereichs und der gleichen sprachlichen Ebene gebildet werden (z. B. Redensart: eciu 6s1, oa
Kabwl aus ecau Ovl, 0a kabwl, 0a 60 pmy pociu 6 epudsl, ObLL Obl Mo He pom, a (Yevlil) 020po0)
und zwischenstilistische sekundire Phraseologisation, in der PhE durch Ubertragung von PhE
von einer stilistischen Sphire in eine andere entstehen (z. B.: xaweii 6eccmepmnuulii, kpacnas
oesuya) [vgl. Poitzen3on 1973 nach Eismann 1981, 132-133].

Mit dem Problem der Phrasembildung hat sich am ausfiihrlichsten Ju. A. Gvozdarev
befasst, dessen grundlegende Positionen 1977 in seiner Monographie Ocnogvl pycckoco
¢pazoodpazosanus erschienen sind. Anhand zahlreicher Beispiele des Gebrauchs von PhE hat
,Ju. A. Gvozdarev versucht, den Status der Phrasembildung, Typen der Derivationsbasen,
grundlegende  Prozesse,  Bildungstendenzen @ und  lexikalisch-semantische = Typen
phrasembildender Strukturen im Russischen zu beschreiben® [Eismann 1981, 133]. Er vergleicht
die Begriffe und die Aufgaben der Phrasembildung und der Wortbildung miteinander und stellt
fest, dass sie miteinander korrelieren (oder sich aufeinander beziehen) [vgl. I'Boznapes 1977, 11-
12].

In seiner Monographie beschreibt Ju. A. Gvozdarev die phrasembildenden Prozesse unter
diachronem Gesichtspunkt und erstellt eine Typologie der Phrasembildung. Aulerdem gibt er
eine kurze Schilderung der phrasembildenden Struktur der PhE unter synchronem Aspekt. Um
das Ausgangsmaterial fiir die Beschreibung der phrasembildenden Prozesse zu bestimmen, fiihrt
Ju. A. Gvozdarev fiir die Bedeutung, die ihre Bestdtigung in der neuen Einheit findet, den
Begriff Motivationsbasis ein und fiir das Material, mit dessen Hilfe diese Bedeutung in der
Sprache oder Rede materialisiert wird, den Begriff Derivationsbasis [vgl. 'Bo3gapes 1977, 43].

Ju. A. Gvozdarev unterscheidet fiinf Arten von Derivationsbasen:

8. einzelne Worter;

9. freie Verbindungen;

10. feste Verbindungen nichtphraseologischen Charakters (Sprichworter usw.);
11. PhE;

12. fremdsprachliches Material

und betont, dass die Prozesse, die zur Bildung von PhE aufgrund dieser Basen fiihren,

bedeutsam sind. Bei diesen Prozessen unterscheidet er [vgl. 'Bo3mapes 1977, 58; 174]:
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1. Phraseologische Integration: Schaffung origineller Wortkombinationen, die frither nicht
verwendet wurden;

2. Phraseologische Transposition: Bildung neuer Einheiten auf der Basis freier
Wortverbindungen und PhE (semantische Umbildung bereits existierender
Wortverbindungen);

3. Phraseologische Modernisation: Prozesse, die nur die Verdnderung der formalen Ebene
beriihren.

W. Eismann betont iiberzeugend, dass nur durch den hidufigen Gebrauch bestimmte
Einheiten der Rede zu Einheiten der Sprache werden und die Voraussetzungen dafiir
auBlersprachlicher oder sprachlicher Natur sind. Der Wissenschaftler fiihrt einige mogliche
Griinde aufiersprachlicher Natur an (z. B.: Gebrauchssphire, gesellschaftliche Bedeutung der
Verbindung und dessen, der sie dulert) [vgl. Eismann 1981, 139-140]:

1. Allgemeine Bedeutung und Wichtigkeit einer Verbindung: Bcs éracms cosemam; Bce na
evibopul (als politische Losung);

2. AuBerung durch eine bedeutende Person: scepves u na Oonco; Yuumvcs, yuumvcs u
yuumuwcs (Lenin);

3. Titel eines Kunstwerks, Aufsatzes usw.: Mépmevie oywu (Gogol’); Kusou mpyn (Tolstoj);
Yenosex ¢ pymasape (Cechov);

4.  Aktualitdt eines Begriffes fiir eine bestimmte Zeit und Gesellschaft: cmpansr napoonoti
0eMOKpamu; COYUaIUCMULecKoe COpeHOBAHUE;

5.  Formelhafter Gebrauch in bestimmten Kontexten wie in der Kirche, dem Gericht, beim
Militér usw.: 60 gexu gexos; dasamv npucsaey; NPUBOOUMd K NPUCS2e; WA2OM MAPUL,

6.  Haiufigkeit der Situation (pragmatische Idiome): Kax oena?; Jobpo noxcarosamw!;
Cnacubo 3a sHumanue;

19

7.  Vereinigte Homonymie (Beschreibung der Gesten, Briduche und symbolischen

Handlungen): noorccumams nnevamu; 6cmpeuams xne6om-convio; 8bIKUHyms benvlil gnaz;

' Der Terminus Vereinigte Homonymie stammt aus einem Aufsatz von L. I Rojzenzon und I. V. Abramec
»~CoBMmeménHas oMOHIMHS B cBeTe (paseororun™ (1969) ,,Vereinigte Homonymie im Bereich der Phraseologie®
[Poitzenson, Abpamen 1969, 2, 54-63]. ,Vereinigte Homonymie ist bei PhE, bei denen eine iibertragene
Bedeutung die direkte Bedeutung begleiten kann. Dies ist der Fall bei PhE aus dem Bereich der Gesten und der
Mimik (PhE Kinegramme), der rituellen und der symbolischen Handlungen, wobei die Autoren einrdumen, dass
letztere schwer auseinander zu halten sind. (z.B.: eine rituelle Handlung ecmpeuams xnebom-convio
,Gastfreundschaft erweisen — Brot und Salz darbieten’; eine symbolische Handlung: swixunyms 6enwiii ¢aae
,aufgeben — die weille Fahne hissen’). Die Autoren mochten die PhE mit vereinigter Homonymie als weiteren Typ
der Vinogradovschen Klassifikation der Phraseologismen zuordnen. W. Eismann verwendet die PhE mit der
vereinigten Homonymie bei seiner Auflistung von Griinden auersprachlicher Natur fiir eine Phraseologisierung von
Wortverbindungen, bei denen freie Wortverbindungen iibertragen verwendet werden [Eismann 1981, 139-140].
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8.  Notwendigkeit zur Terminologisierung in allen Bereichen der Wissenschaft und des
offentlichen Lebens: meuenvie amomsi; kopobra ckopocmett; agmopckoe npaeozo.

Zu Voraussetzungen sprachlicher Natur gehoren aktualisierende oder poetische
Sprachverfahren, durch die die betreffenden Einheiten zu PhE wurden. Diese Verfahren hat
Cjong Dong San in einem seinen Artikel O cnocobax ofpazosanus Gpazeonoeuzmos 6 pycckom
azvike (1972) dargestellt [vgl. Yitonr Hour Can 1972, 81-83], in dem er von einer Umdeutung
der PhE und auch von rhetorischen PhE spricht, wihrend viele Sprachwissenschaftler (z. B.:
W. Eismann) die PhE als mogliches Resultat der Umdeutung sehen wollen.

Cjong Dong San unterscheidet folgende Umdeutungen [vgl. Yitonr Jlour Can 1972, 81-
83]:

1.  Desemantisierung®' der Komponenten: nokasame KysbKumy Mamv; y 4epma Ha KYIUYKAX;
2. Metaphorisierung: apuaonuna nums (nach Funktion); adamoso sbnoxo (nach Form);
meepoviil opewek (nach Eigenschaft); 6yps ¢ cmaxane 600wt (nach Grad, Umfang, Grof3e)

— vgl. mit teilweiser Metaphorisierung: kypunasa namsame; pezamo C1yx;

3. Bildlicher Vergleich: xax no macny; xax om xosna monoxa; Kpacer Kax pax; 300p08 Kax
OvIK;

Litotes und Hyperbel: 6sims ne 3a copamu; denamo uz myxu ciouna;

Wortspiele, Kalauer: 6e3 200y nedens; umo 106, umo no 10y; cemv nAmHuy Ha Heoeie;,
Euphemisierung: ¢ unmepecrnom nonosicenuu; 8 kocmwome Adama,

Metonymisierung: oOpocams opyarcue; nokazams NAMKU,

Synekdoche: meonwiii 106; knacmo 2o108y; Hoeu uvell He Oydent;

0 2 nos

Periphrase, beschreibende Umdeutung,: geunsiii 2copod; noopyea sicusHu; dHcencKuil noi;

NPUHAMb yuacmue;

10. W. Eismann erginzt: Oxymoron: owcugot mpyn; mepmevle Oywiu; odenas eopoua [vgl.
Eismann 1981, 141];

11.  Ju. A. Gvozdarev ergédnzt: disphemistische Wendungen: onyx yaps nebecnozco; uepruivhas

Oywa u. a [vgl. I'Bo3gapes 1977, 65].

Bei den lautlichen Besonderheiten handelt es sich um [vgl. Eismann 1981, 141-142]:

1. Alliteration: sums 8epesxu; 6Kpusb U 6KOCh; 8 NYX U 8 NPAX;

% Nur nach der breiten Phraseologieauffassung von L.I. Rojzenzon gehdren diese Einheiten zum Bereich
Phraseologie [vgl. Poitzenson 1973, 142].

*! Desemantisierung (Prozess des Verlustes semantischer Merkmale) der Komponenten; Elemente der PhE haben
ihre eigene semantische Merkmale verloren: russ. nokasame ky3vkuny mams bedeutet Gewaltandrohung, Drohung
jemanden zu bestraffen; russ. y uepma na xynuuxax bedeutet ,sehr weit, weit weg’, dt. im siebenten Himmel | auf
Wolke sieben / neun sein, ukr. Oymu na cvomomy / Ooecsimomy / n’smomy Hebi, Tuss. Ovime HA cedbMoM Hebe,
tschech. citit se jako v sedmém nebi, engl. to be in the seventh heaven, frz. étre au septieme ciel im Sinne ’sehr
zufrieden sein, frohlich, unbegrenzt gliicklich sein’.
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Assonanz: 6 yc He Oymb; 20100HbI KAK 8OJIK; HU CIYXY HU OYXY;
Reim: muwe 600b1 Husce mpagol; Hu mo Hu cé; muute edeub — oanvuie 6yoeuln;
Paronomasie: camu ¢ ycamu;, 3amku 2naoxu;

Polyptoton: pyka 06 pyky; auyom x auyy; 60k o 60K;

AN O T

Derivation (Figura etymologica): éaiom sanums; sudams 6uodvl; om 60pom nogopom.
Die syntaktischen Besonderheiten umfassen:

1. Elipse: na ceoux 06oux (MpUXOIUTh); cam He C80lL; HU4e20 N0O0OHO20;,

2. Inversion: o0roco nons sie00a; omcmasHol K036l OAPAOAHWUK; 2YCb TANYAMbIIL

3. Zeugma: ocusHb Obem KIouoM U 6ce no 201108e; Y He20 yMa naiama Ho naiama Ne 6.

In seinem Artikel Moglichkeiten und Grenzen einer Phrasembildungslehre des Russischen
(1981) betont W. Eismann, dass die Entstehung und der Gebrauch der freien Wortverbindungen
als PhE hédngen weitgehend von extralinguistischen Faktoren ab. Erst dann verlieren die PhE
eine Reihe von Eigenschaften der freien Wortverbindungen, so der Wissenschaftler, wenn sie als
PhE gebraucht werden [vgl. Eismann 1981, 124-125]. Gleichzeitig interessiert sich W. Eismann
sehr fiir die diachrone Perspektive bei der Ermittlung von Modellen der Phrasembildung oder der
strukturell-semantischen GesetzméBigkeiten, die den PhE zugrunde liegen, ,,weil man, zum
einen, ihre Herausbildung als einen Prozess betrachten muss und zum andern, weil sie je nach
Sprache eine Reihe sprachlicher Erscheinungen konservieren [...], die vom synchronen
Standpunkt aus nicht zu erkldren sind* [Eismann, 1981, 128].

Fiir die ukrainische Phraseologie hat M. Dems’kyj verschiedene Typen von
Derivationsbasen (vor allem auf der Basis des nordkarpatischen Dialektes) erschlossen und
damit einen bedeutenden Beitrag zur Erforschung geleistet. Der ukrainische Wissenschaftler
unterscheidet sieben Typen der Derivationsbasen [vgl. lemcbkuii 1987, 45-46]:

1 einzelne Worter: coiom’ana 2o1086a; 3abuma 201064,

2 verschiedene préapositional-kausale Konstruktionen: 6e3 paxyou; ne eyx;

3 freie Wortverbindungen und Sétze: cmapa mopba; Ha KincoKim 06poyi 20006aHull;

4.  paromiologische Einheiten: 6umuii nec — bumuii nec cmepesicemucsi;

5 Mirchen, Anekdoten und Sagen: ide, six pak 3 Opisxcoorcima;

6 bereits existierende im Dialekt PhE: nacka ci cnexna ’jemand hat Gliick gehabt’, und dann

—’jemand hat Pech gehabt’;

7.  fremdsprachliche PhE: durch polnische Sprache aus franzosischer Sprache iibernommene
frz. avoir une dent (contre quelqu’un) — poln. mie¢ zgb (na kogo) — ukr. mamu 3y6 (Ha

KOTO).
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Die von M. Dems’kyj genannten Derivationsbasen konnen als ,,Turnonoriysa ocHoBa“ bei
der vergleichenden Erforschung der Phrasembildung in anderen Dialekten verwendet werden
[vgl. Hemcekuit 1987, 59].

Die Wissenschaftler, die sich mit der Phrasembildung anhand des ukrainischen (bzw.
dialektalen) Materials beschéftigen, sind der Meinung, dass die Hauptverfahren, die zur Bildung
ukrainischer (bzw. dialektaler) Phraseologie beitragen, Metapher und Metonymie sind [vgl.
Jlapun 1959, Mokuenko 1989, Vixxuenko 1994, Vxuenko, ABkcenTheB 1990, Ctyminceka 2000
nach Yixuenxo 2003, 33].
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3. Untersuchung der Phraseologie zweier

oder mehrerer Sprachen

3.1. Arbeiten zu konfrontativen Untersuchungen der

deutschen und der ukrainischen Phraseologie

Die kontrastive oder konfrontative Phraseologie beschiftigt sich mit der vergleichenden
Erforschung der PhE zweier oder mehrerer Sprachen oder auch Sprachgruppen, um deren
Gemeinsamkeiten und Unterschiede festzustellen. Der gesamte Bestand der konfrontativen
Untersuchungen der deutsch-ukrainischen Phraseologie ist eher diirftig und verweist meistens
auf die deutsch-russischen konfrontativen Phraseologieuntersuchungen. In einer Reihe von
unterschiedlichen Monographien zur Phraseologie der ukrainischen Sprache aus den 70er und
80er Jahren erscheinen nun in den letzten Jahren mehrere einsprachige phraseologische
Darstellungen, die zum einen das nach wie vor anhaltende Interesse an der phraseologischen
Forschung auch fiir diese ostslawische Sprache dokumentieren, zum anderen aber auch einen
deutlichen Beweis fiir die internationale Tendenz der fortschreitenden Spezialisierung in der
Phraseographie darstellen.

Die unbestritten gro3te Bedeutung fiir die ukrainische und deutsche Phraseologieforschung
hat das solide zweisprachige Deutsch-ukrainische phraseologische Worterbuch (1981) in zwei
Bénden von W. I. Gavrys’ und O. P. Proro¢enko. Zum ersten Mal wurde hier eine grole Anzahl
von Phrasemen und Phraseotextemen der deutschen Sprache ausfiihrlich mit dquivalenten
Phrasemen und Phraseotextemen aus der ukrainischen Sprache dargestellt.

GroBe Aufmerksamkeit wurde der zwischensprachlichen Aquivalenz konkreter
Phraseologismen gewidmet, insbesondere in den Beitriigen zur Ubersetzungstheorie vom
Standpunkt der Unterscheidung verschiedener Typen der phraseologischen Agquivalenz
[®énopoB 1968, Paiixmreiin 1979, 1980; Cononyxo 1977, 1982; Trautmann 1990; Heesch 1977,
Giinther 1982, 1990, 1992; Eckert 1992; Mokuenko 1974a, 1989, 1994, 2000a; MMSW 2004].
K. I. Mizin stellt in seiner Arbeit /lopisuannsa y ¢gpazeonozii (2009) ukrainische und deutsche
komparative PhE gegeniiber.

Die heutige ukrainische konfrontative Linguistik ist in den Arbeiten von H. Basova,
P. Hrin¢enko, H. Tiakevyé, 0. Kacura, O. Kichna, V. Kononenko, M. Kocerhan, L. Kudrjavceva,
V. Manakin, V. Musienko, N. Ozerova, N. Romanova, O. Snitko, O. Tvoronovy¢, Ju. Zluktenko,

u.a. repriasentiert. Mit der konfrontativen Phraseologie beschiftigen sich vor allem
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M. Alekseenko, L. Bublejnyk, L. Djadecko, O. Hamali, U. Hrygoras, A. Iv€enko, L. Lysycenko,
V. Mokienko, O. Snitko, V. Uz¢enko, R. Zorivcak, S. Zajéenko, H. Walter usw. O. Potebnja hat
die ethnolinguistischen Ideen nicht nur von E. Sapir und B. Whorf (die so genannte Hypothese
der Spracherelativitit), sondern auch die Ideen einiger deutscher neuhumboldtnischer
Konzeptionen des 20. Jahrhunderts (L. Weisgerber u. a.) tiberholt. Zugleich ist er zu denjenigen
Fragen gekommen, die die amerikanische kognitive Anthropologie (F. Lansbury, D. Hymes,
K. Pike) erst vor dreillig Jahren gestellt hat [vgl. [Totre6ns 1992, 5].

Wertvolle Beitrdge zu der konfrontativen Untersuchung der deutsch-russischen
Phraseologie finden sich in theoretischen Arbeiten folgender Autoren: V. L. Archangelskij,
J. J. Avaliani, 1. L. Cemy§eva, J. A. Gvozdarev, M. M. Kopylenko, B. A. Larin, D. H. Mal’ceva
[MansieBa 2002, 2008], V. M. Mokienko, A. 1. Molotkov, V. V. Vinogradov u. a.; H. Burger,
R. Eckert, W. Fleischer, W. Gladrow, K. Giinther, J. Hiusermann, G. Helbig, H. Jaksche,
H. Walter u. a. Dennoch bieten die Untersuchungen der phraseologischen Ideographie und der
historisch-etymologischen Phraseologie der deutschen, ukrainischen, tschechischen und
russischen Sprachen viel Potenzial fiir weitere Forschung auf diesem Gebiet, insbesondere unter
dem Aspekt des Sprachvergleichs. Der kontrastiven Phraseologie sind zahlreiche Tagungen
z. B.: Europhras 88. [Greciano 1989], Europhras 95. [Eismann 1998]; Forschungsprojekte,
Sammelbdnde, Themenhefte wissenschaftlicher Zeitschriften, Handbiicher, eine Publikation mit
einem umfassenden Fragenkatalog, wie z. B. von B. Wotjak [Wotjak 1992] sowie eine Vielzahl
von Monographien, Aufsitzen und Beitragen gewidmet [vgl. Korhonen 2007, 574-575].

Die konfrontative Untersuchung der Phraseologie zweier oder mehrerer (nah verwandter,
entfernt verwandter, nichtverwandter) Sprachen geht von bestimmten grundsitzlichen Primissen
aus: Vorhandensein von Ahnlichkeiten und Unterschieden von Phraseologismen in den
untersuchten Sprachen; Ermittlung einer Invariante oder BezugsgroBle, von der aus
Ahnlichkeiten und Unterschiede beurteilt werden; Einsatz eines einheitlichen theoretischen
Konzepts fiir die Interpretation der Erscheinungen in den verschiedenen Sprachen u. a. Das
gleichzeitige Auftreten von zwei Typen von Asymmetrie in den Phraseologismen als
nominativen Einheiten der Sprache [vgl. 'ak 1975, 5-13] macht die konfrontative Untersuchung
auf der phraseologischen Ebene zweier oder mehrerer Sprachen einzigartig. Die syntagmatische
Asymmetrie realisiere sich laut V. G. Gak in ihrer Mehrkomponentenstruktur (da die PhE immer
aus zwei oder mehreren Komponenten bestehen) und die paradigmatische Asymmetrie in ihrer
Idiomatizitit. Der Wissenschaftler weist darauf hin, dass die syntagmatische Asymmetrie durch
den Unterschied der Gliederung der Ausdrucks- und Inhaltsebene zustande kommt. Die

paradigmatische Asymmetrie filhre laut V.G.Gak zur semantischen Transposition
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(Verschiebung, russ. “casur®) in der Bedeutung des sprachlichen Elements [...]. Somit ist die
phraseologische Einheit als indirekter Typ von Nomination am weitesten von der direkten
Nomination entfernt [vgl. I'ak 1975, 8-9]. Solche theoretischen Darlegungen von V. G. Gak
beziiglich der zweifachen Asymmetrie des phraseologischen Zeichens sind von prinzipieller
Bedeutung, weil ihnen die wichtigsten konstitutiven Merkmale von Phraseologismen sowie die
Mehrkomponentenstruktur (,,cBepxcnoBHocTb ‘) und die Idiomatizitéit zugrunde liegen.

V. G. Gak betrachtet in seiner Darlegung ®paszeonocuueckue eounuyvl 6 ceeme
acummempuu  a3vikogoeo 3uaxa (1975) im Rahmen einer einheitlichen Theorie sowohl
satzgliedwertige Phraseologismen (Phraseme) als auch satzwertige Phraseologismen
(Phraseotexteme). Er geht davon aus, dass die semantischen Verdnderungen, die den
Phraseologismen zugrunde liegen, ihrer Form nach dieselben sind wie solche, die auch bei
Wortern und anderen sprachlichen Einheiten beobachtet werden. Phraseme seien auf der
Grundlage von metaphorischen und metonymischen Ubertragungen entstanden. Bei den PhE
(Phrasemen und Phraseotextemen) gebe es immer eine gewisse Zweischichtigkeit
(,,aBymmanoBocTh) der Semantik, die die Phraseologismen von allen anderen
bedeutungstragenden sprachlichen Einheiten unterscheidet.

R. Eckert weist in seinem Artikel Das Spezifische bei der konfrontativen Untersuchung der
Phraseologie zweier oder mehrerer Sprachen (1990) darauf hin, dass alle bedeutenden Konzepte
fiir konfrontative Untersuchungen von Phrasemen verschiedener Sprachen ,.letztendlich von der
Zweischichtigkeit der Semantik der Phraseme ausgehen* [Eckert 1990, 490] und fiihrt dazu als
Beispiel die Methode der strukturell-semantischen Modellierung von V. M. Mokienko an, die
auf dem Verhiltnis zwischen der Bedeutung der freien Wortfiigung und der Bedeutung des
entsprechenden Phrasems aufbaut. Alternativ wire fiir ihn das phrasembildende Modell von
A. D. Rajchstein, das sich neben der situativen Bedeutung auf die Bedeutung der Komponenten
und auf die phraseo-semantische Bedeutung, d.h. auf die phraseologische Bedeutung der
Wendung als Ganzem, griindet [Paiixmreitn 1980, 66].

In der spiteren Arbeit von V.M. Mokienko Pycckas ¢ppazeonocus 6 conocmasnenuu ¢
yewickou (1982), die der Konfrontation der Phraseologie verschiedener Sprachen gewidmet ist,
hebt der Wissenschaftler die semantische und strukturelle Vielgestaltigkeit der Phraseologismen
als ihr besonderes Merkmal hervor. Hier unterscheidet V.M. Mokienko folgende
Konfrontationen:

1) Konfrontation auf der Ebene der (iibertragenen) phraseologischen Bedeutung;

2) Konfrontation auf der Ebene der direkten (wortlichen) Bedeutung der Komponenten der

PhE;
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3) Konfrontation auf der strukturell-syntaktischen Ebene [Mokuenko 1982, 233-239].

Im Gegensatz zu den Phrasemen ist bei den Phraseotextemen die Zweischichtigkeit der
Semantik anders geartet. Hier liegt eine wortliche (literale) Bedeutung vor, neben der (oder mit
der gleichzeitig) eine erweiterte (verallgemeinernde), auf eine Klasse bezogene Bedeutung
existiert.

Aus dem Dargelegten ergibt sich als wichtige Schlussfolgerung, dass die Anwendung
konfrontativer Methoden auf phraseologische Einheiten eine Reihe von Spezifika zu beachten
hat und dass selbst innerhalb dieses Bereichs zwischen den Phrasemen und den Phraseotextemen
wichtige Unterschiede und Besonderheiten, die mit der unterschiedlichen Natur dieser Einheiten
zusammenhéngen, berticksichtigt werden miissen.

Zusammenfassend ldsst sich feststellen, dass im Bereich der konfrontativen Phraseologie
der zwischensprachlichen Aquivalenz und der damit verbundenen Problematik eine zentrale
Rolle zusteht. Dariiber hinaus schlieBt die Kontrastivitit in der Phraseologie viele weitere
Aspekte ein, wie beispielsweise das Vorkommen von PhE im Text und in den Textsorten,
pragmatische Gebrauchsbedingungen, Ubersetzung von Phraseologismen ebenso in nicht
literarischen Texten, Aufdeckung von phraseologischen Universalien, stirkere Beriicksichtigung
neuerer Erkenntnisse der kognitiven Linguistik (beispielsweise im Rahmen phraseologisch
relevanter konzeptueller Bereiche), Erforschung von Symbolen in Sprache und Kultur sowie

ethnolinguistische und kultursemiotische Problemstellungen [vgl. Korhonen 2007, 586-587].

3.2. Moderne Theorien der kognitiven Analyse. Die Sprache

als Trager des kulturellen Gedichtnisses

Dank der konfrontativen Richtung werden ethno- oder nationalkulturelle Besonderheiten [oder
auch Gleichheiten — YT] der Phraseologismen bestimmter Sprache aufgedeckt, was — so
V. N. Telija — einen erheblichen Beitrag zur Erforschung des phraseologischen Materials im
Kulturkontext beitrdgt [vgl. Temus 1999, 15]. «KonTpacTuBHOE HalnpaBieHUE ONEpUpyeT OoJiee
IIUPOKUM KOHTEKCTOM — U30MPaTebHOCTHIO0 00pa3sHOr0 MUPOBUICHHUS TOTO MJIM HHOTO HApOa,
KOTOpasi MpOSIBISIETCS U B Pa3NUUMAX OTOOpa OOpa3HBIX OCHOBaHHH (ppa3eosoru3smMoB, 4TO H

paccmaTpuBaeTcsi Kak KOCBEHHOE  TOATBEPXKICHHE UX CBA3M C  OKYJIbTYPEHHBIM
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mupoBocpusaTaeM» > [Temust 1999, 15]. Auf diese Weise beschiiftigt sich die konfrontative
Phraseologieforschung innerhalb des Kulturkontextes hauptsidchlich mit der Beschreibung vor
allem ««CKpBITBIX» B HAMBHOW KapTUHE MHpA CIEIOB B3aUMOJCUCTBHUS SI3bIKA U Kym)TypI)I»Z3
[Tenusa 1999, 15].

Wissenschaftler, die sich mit Problemstellungen beschiftigen, die den Aufgaben der
konfrontativen Linguistik &hnlich sind, zédhlen ihre Untersuchungen zu dem Bereich der
Linguokulturologie. V. Mokienko zdhlt E. Veres¢agin und V. Kostomarov und auch ihre
Kollegen und Nachfolger zu den Griindern der Linguolandeskunde in Russland und merkt an,
dass die modernen theoretischen Forschungen, die auf die systemische Reproduktion des
,sprachlichen Weltbildes” gerichtet sind, im letzten Jahrzehnt eine der dominanten
Forschungsrichtungen der Russistik geworden sind und in Russland die Linguolandeskunde als
Vorgéngerin haben [vgl. Mokuenko 2000, 25].

M. Kocerhan behauptet, dass kontrastive (bzw. konfrontative) Linguistik zur
Linguokulturologie wird, wenn sie ein kognitives Paradigma benutzt. Dabei weist er darauf hin,
dass das Ersetzen des strukturellen Paradigmas durch ein modernes kognitives die kontrastive
Forschung belebt und neue Untersuchungsaspekte in sie einbringt [vgl. Kouepran 2001, 4-5].

Die Kognitivistik als eigenstidndige Wissenschaftsrichtung entstand in der westlichen
Linguistik schon am Anfang der 80er J ahre* des 20. Jahrhunderts. [vgl. Paxunmuna 1998, 275].
Zu den Vertretern des kognitiven Herangehens gehoren G. Lakoff, R. Langacker [Langacker
1994, 1995, 1997], Ch. Fillmore, L. Talmy u.a. Aus dem phraseologischen Material der
slawischen Sprachen sind durch kognitive Herangehensweise Arbeiten von N. Alefirenko
[Anepupenko 2008] entstanden. In der Sprachwissenschaft werden immer ofter die kognitiven
Methoden angewendet. Das Spezifische des kognitiven Forschungsansatzes besteht darin, dass
die sprachlichen und nicht sprachlichen Erscheinungen nicht getrennt werden konnen [vgl.
Kprokos 1983, 23]. In der phraseologischen Bedeutung ist nur ein Teil der Denkinformation
verschliisselt, wihrend ihr zweiter Teil in der Psyche des Menschen durch die Denkgestalten des
extralinguistischen Charakters verborgen bleibt. Bei der herkommlichen semantischen Analyse

der Einheiten des verbalen Niveaus, insbesondere des phraseologischen, konnen keine

2 g Ubersetzung der Autorin: ,,Die konfrontative Richtung arbeitet mit dem breiteren Kontext, bzw. mit der
Auswahl der bildhaften Weltanschauung eines bestimmten Volkes, die durch die Verschiedenheit der bildhaften
Hintergriinde in den Phraseologismen erscheint, was indirekt ihre Verbindung mit der kulturellen Weltanschauung
bestatigt™.

2 dt. Ubersetzung der Autorin: ,,im naiven Weltbild ,,versteckter” Spuren der Zusammenwirkung zwischen Sprache
und Kultur®.

 Z. Popova erinnert daran, dass der Gegenstandsbereich der kognitiven Linguistik — ,Besonderheiten der Erlernung
und Verarbeitung der Information anhand Sprachzeichens — schon bereits in den ersten theoretischen Arbeiten aus
der Sprachwissenschaft des 19. Jh. behandelt wurde” [TTonosa 2001, 7].
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ontologischen Schlussfolgerungen gezogen werden. Aus diesem Grund stehen zum Ende des
20. Jhs. Verbindungen und Zusammenhinge der PhE mit den anderen Objekten der
wissenschaftlichen Erkenntnis (sowie Rede, Kommunikation, Aktivitdten, Psychologie, Kultur
und Ethnie) im Mittelpunkt des Forschungsinteresses [vgl. Anedupenko 2008, 7-8].

N. Alefirenko, A. Baranov, D. Dobrovolskij, Ju. Karaulov bieten eine Forschungsmethode
phraseologischer Bedeutung an, bzw. eine Bedeutungsanalyse der Idiome, die sich auf die
konzeptuellen Strukturen — “Framen® und Szenarien — stiitzt. Von den Axiomen des
Kognitivismus werden folgende genannt: Es werden nicht nur einfache Handlungen (oder
Produkte) untersucht, die beobachtet werden, sondern auch ihre mentalen Auswirkungen (bzw.
wie sie sich auf der mentalen Ebene widerspiegeln), Symbole, Strategien und andere Prozesse
und Fihigkeiten des Menschen, die sich wihrend der semantischen Analyse nicht beobachten
lassen. Daraus folgt, dass die kognitive Linguistik Sprache als eine gesellschaftliche Erscheinung
betrachtet, die mit der Geschichte des Volkes und seiner Kultur eng verbunden ist.

Die kognitive Linguistik hat eine Reithe von Forschungsrichtungen und
Forschungsmethoden, die im linguokulturologischen Aspekt fiir das Studium der PhE
angewendet werden konnen. Die Richtigkeit der Ergebnisse, die anhand dieser Methoden
gewonnen werden, ist durch bestimmte Faktoren beeinflusst. Nach E. L. Berezovi€ sind das der
Umfang und die Auslese des Materials, die Sphire und die Prozedur der Analyse [vgl.
bepeszosuu 2007, 145]. Demzufolge beabsichtigt das Heranziehen des breiten Sprachmaterials
erstens ihre Analyse und zweitens die Auslese des Materials aus allerhand Funktionsstilen
innerhalb einer Sprache. Deshalb soll die Analyse insbesondere vom Material ausgehen.

In der kognitiven Linguistik werden einige Richtungen der Konzepterforschung
beobachtet, bei denen unterschiedliche breite sprachliche Kontexte beriicksichtigt werden (aus
Folklore, aus schongeistiger Literatur, aus Publizistik). Zahlreiche sozialpolitische, ideologische,
philosophische, kulturelle, mentale und mythologische Konzepte sind bereits in den Arbeiten
von N. Arutjunova, T.Bulygina, A. Smelev, K.Rachilina, T.Radzievska, G.Javorska,
S. Zabotynska u. a. erforscht. Es sind beispielsweise solche Konzepte wie ,Freiheit®,
,Gerechtigkeit®, ,,Schicksal®, ,,Seele*, ,,Herz*, ,,Weg*, ,,Frau®, ,Mann* usw.

Unter den verschiedenen Methoden der Konzeptanalyse mochte ich die ethnozentrische
Konzeption von A. Wierzbicka hervorheben, die zu ihrer Entstehungszeit stark kritisiert wurde.
Diese geht davon aus, dass die Bedeutung durch die Mentalitit einer bestimmten Ethnizitéit
vorausbestimmt ist. A. Wierzbicka behauptet, dass jede Sprache besonders sei, da in ihr der
spezifische nationale Charakter abgebildet ist. Die Methoden, durch die die Welt konzeptualisiert

wird, griinden bereits in der Sprache. Es ist die Aufgabe der Sprachwissenschaftler, die
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Eigenschaften des nationalen Charakters durch die Sprache zu rekonstruieren. Da verschiedene
Sprachen die Welt auf eigene, ihnen geeignete Art und Weise konzeptualisieren, konnen diese
unterschiedlichen  Konzeptstrukturen (Konzeptschema) der Welt allein durch den
Sprachvergleich aufgedeckt werden. A. Wierzbicka untersucht in ihrer Arbeit Understanding
Cultures Through Their Key Words (English, Russian, Polish, German, and Japanese) (1997)
Kulturstichworte nicht (nah-) verwandter Sprachen und deckt in ihnen die national-kulturelle
Spezifik mit Hilfe der semantischen Primitive auf.

In der modernen Linguistik dominierte bis vor kurzem vorwiegend nur die einsprachige
Analyse des Konzeptschemas, die durch das Projekt Jlocuuecxuii ananus saszwika (Logische
Sprachanalyse) dargestellt ist. Nach diesem Projekt richten sich auch die Studien von
T. Bulygina, A. Smelev [Bynsiruna, IlImenés 1997] und die der polnischen Ethnolinguisten.
Jede Analysemethode hat ihre Vor- und Nachteile. Aus diesem Grund ist es wichtig, erhaltene
Ergebnisse nicht zu verabsolutieren, sondern die Schlussfolgerungen anhand anderer Methoden

zu iiberpriifen.

3.2.1. Ethnolinguistik und Linguokulturologie

Eine der wichtigsten Tendenzen moderner Linguistik ist die Erforschung von
Spracherscheinungen in ithrem Zusammenhang mit dem menschlichen Faktor. Demzufolge gibt
es im Rahmen der Phraseologie eine intensive Entwicklung der Linguokulturologie und der
Ethnolinguistik. Beide Disziplinen ermitteln Ahnlichkeiten und Unterschiede im Prozess der
Ubertragung von kulturell-relevanten Informationen mittels Sprache in die PhE.

Die Linguokulturologie ist eine relativ neue philologische Disziplin, die die
Wechselbeziehung und Wechselwirkung zwischen Kultur und Sprache in ihrer Funktion
untersucht. N. Alefirenko betrachtet die Linguokulturologie als Wissenschaft, die die Kultur, die
iiber ethnosprachliche Merkmale verfiigt, erforscht [vgl. Anedipenko 2010, 6]. Laut
linguokulturologischer Konzeption, die ihren Anfang aus den Theorien von W. von Humboldt
und Neuhumboldtianer genommen hat, die sich mit der inneren Form der Sprache beschiftigen,
und aus den Ideen der amerikanischen Ethnolinguistik, die sich zum Teil mit der so genannten
Hypothese der sprachlichen Relativitit von Sapir-Whorf befasst, beteiligt sich die Sprache an
allen beachtenswerten Momenten des kulturellen Schaffens, wie zum Beispiel an der

Ausarbeitung der Vorstellungen iiber die Welt, ihrer Fixierung und anschlieBender Erfassung
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[vgl. Anedipenko 2010a, 23]. Die Hauptkonzeption der kognitiven Linguokulturologie ist der
Begriff “kommenrocdepa* (Konzeptosphire)™.

Die Quellen der modernen Linguokulturologie gehen auf die vergleichend-historische
Sprachwissenschaft, auf die konfrontative Linguistik, auf die Semiotik und die
Linguolandeskunde zuriick. Die linguokulturologische Forschung wird aktiv von vielen
Wissenschaftlern wie A. Wierzbicka, R. M. Keesing u. a. betrieben. V. Maslova behauptet, dass
der Terminus “Linguokulturologie” im Zusammenhang mit den Arbeiten der phraseologischen
Schule, die durch V. Telija geleitet wurde und durch die Arbeit von V. Vorobev
Kynemyponoeuueckas napaouema pycckoeo sizvika (1994), entstanden ist [vgl. Macnosa 1997, 7—
8]. Die russische Forscherin definiert ihre wissenschaftlichen Grundlagen und ihre Aufgaben auf
folgende Art und Weise: Linguokulturologie — “»To Hayka, BOSHHKIIIAsi HA CTHIKE JTUHTBUCTUKA
U KyJIbTYPOJIOTUM ¥ HCCIEIYIoUIas MPOSBICHHUS KYJIbTYphl Hapona, KOTOPHIE OTPAa3WINCh H
3aKpEenuInuch B spike” 2° [Macmosa 1997, 8]. Die Aufgabe der Linguokulturologie, merkt
V. A. Maslova an, ist es, die kulturelle Bedeutung der Spracheinheiten (bzw. ,,das kulturelle
Wissen”) durch den Vergleich der prototypischen Situationen, die in der PhE oder anderen
Spracheinheiten abgebildet sind, zu erkldren und ihr symbolisches Lesen durch bestimmte
,Kulturkodes* vorzuschlagen [vgl. Macnosa 1997, 10-11]. V. Saklein sieht die Aufgabe der
Linguokulturologie im Betrachten der Sprach- und Kulturphinomene, die sich gegenseitig
vorausbestimmen (priadestinieren) [vgl. [lHaknenn 1998, 138].

Die Linguokulturologie betrachtet PhE als Bestandelemente des phraseologischen
Weltbildes. Das Bildsystem, das im phraseologischen Sprachbestand verankert ist, erklirt
V. N. Telijja, tritt als eine Art ,,Nische* auf, die alle materiellen, spirituellen oder sozialen Werte
und somit die Weltanschauung einer bestimmten Sprachgruppe aufbewahrt, um danach die
national-kulturellen Erfahrungen und Traditionen eines Volkes aufzuzeigen. Phraseme, die die
typischen Vorstellungen widerspiegeln, konnen laut russischer Wissenschaftlerin entweder so
wie Normen und Stereotypen der kulturell-nationalen Weltanschauung sein oder sie konnen auf
ihren symbolischen Charakter verweisen und mit dieser Eigenschaft als ,,sprachliche Exponate
der Kulturzeichen auftreten* [vgl. Temus 1996, 214-237]. Der bekannte ukrainische Linguist

B. A. Larin betonte, dass die Besonderheiten des ,,sprachlichen Weltbildes* sich am deutlichsten

 Konzeptosphire einer Sprache ist eine Gesamtheit von Konzepten, aus denen das sprachliche Weltbild besteht,
das die dinglich-emotionale und kulturelle Erfahrung eines bestimmten Volkes widerspiegelt, das als eine im
alltidglichen Bewusstsein einer bestimmten Sprachgemeinschaft historisch errichtete und in der Sprache abgebildete
Gesamtheit von Vorstellungen iiber die Welt und gewisser Weg der Konzeptualisierung der Wirklichkeit aufgefasst
werden kann [vgl. Anedipenko 2010a, 23].

% dt. Ubersetzung der Autorin: ,ist eine Wissenschaft, die an der Schnittstelle der Linguistik und der Kulturologie
entstanden ist und die die kulturellen Erscheinungen eines Volkes, die in der Sprache abgebildet und verankert sind,
erforscht*.
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in der Phraseologie offenbaren und somit den gegenseitigen Einfluss der Sprache und der Kultur
bestdtigen. Besonders anschaulich wird diese sprachliche Seite bei der linguokulturologischen
Analyse der PhE geschildert [vgl. Jlapuna 1977, 164].

Noch eine mit der Linguokulturologie verbundene Forschungsrichtung ist die
Ethnolinguistik. Die ukrainische ethnolinguistische Richtung wird durch die Arbeiten von u. a.
V. Bricina, Z. Vasyl’ko, S.Jermolenko, V. Zajvoronok, V. Kononenko, V. Pejcev, O. Snitko,
S. Zajcenko, O. TySC¢enko u.a. repriasentiert. Die Ethnolinguistik ist eine komplexe
Wissenschaft, deren Gegenstandsbereich “Inhaltsplan® der Ethnokultur, Volkspsychologie und
Mythologie ist. Die Ethnolinguistik grenzt mit der eigentlichen Linguistik, Volkerkunde,
Folkloristik, Kulturologie, Soziologie [vgl. Zajvoronok 2006, 5]. Zwei Herangehensweisen
werden heutzutage im Rahmen der Ethnophraseologie erfolgreich angewendet: “von der Sprache
zur Ethnographie* und “von der Ethnographie zur Sprache.

Gleiche Forschungen werden auch von den polnischen Linguisten, wie J. Bartminski,
R. Grzegorczykowa, A.Mikotajczuk, A. Pajdzinska, betrieben. J. Bartminski z@hlt zu den
grundsitzlichen Prinzipien der “anthropologisch-kognitiven Richtung die Analyse der
kategorialen und der stereotypischen Merkmale [baptmincekmii 1993, 68]. Z. Muszinski klart
auf, dass der Forschungsgegenstand der Ethnolinguistik®’ keine physikalische Welt ist, sondern
mentale Realitidt des Kulturgegenstands [vgl. Muszinski nach Copoxun 1992, 22]. Das oben
genannte wissenschaftliche Paradigma entwickelt sich regsam auch innerhalb der ukrainischen
Linguistik bzw. in den Arbeiten von S. A. Zabotynska, E. A. Selivanova, T. Radzievska u. a.

PhE werden von der Ethnolinguistik erforscht, denn die ethnokulturellen Assoziationen,
die durch emotionale Reaktionen, ethnisch-markierte Bewertungen, Normen und
Verhaltensstereotypen der Triger des ethnischen Bewusstseins bestimmt sind, beeinflussen die
kulturelle Konnotation des phraseologischen Zeichens. Der Schwerpunkt der Linguokulturologie
liegt darin, die Wechselwirkungen zwischen Sprache und Kultur innerhalb des gegenwirtigen
kulturnationalen Bewusstseins zu erforschen, zu beschreiben und sie symbolisch darzustellen.
Daher unterscheidet sich diese synchrone linguistische Ausrichtung deutlich von der
Ethnolinguistik, die, N. I Tolstoj nach, «y4uTeBaeT mpexae Bcero crnenupuyecKkue -—
HallMOHAJIbHBIC, HAPOJHBIE, IJIEMEHHBIE — OCOOCHHOCTH 3THOCA» > [Toncroir 1995, 27]. Die

Hauptaufgabe der Ethnolinguistik ist das Widerspiegeln in der Sprache kultureller, national-

" Polnische Linguisten bevorzugen den Terminus Ethnolinguistik. Mitunter wird Linguokulturologie als die
Wissenschaft bestimmt, die die Wechselbeziehung zwischen der Sprache und der Kultur untersucht, und
Linguoethnologie (Ethnolinguistik) als die, die sich auf das Betrachten (die Priifung) der Sprache, der geistigen
Kultur des Volkes, der Volksmentalitdt und Volkskunst konzentriert [vgl. CKII 1988, 9].

# dt. Ubersetzung der Autorin: ,beriicksichtigt vor allem spezifische — nationale, volk- und stammartige -
Besonderheiten einer Ethnie*
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psychologischer und mythologischer Vorstellungen und Erfahrungen in ihrer diachronen
Bewegung sprachlich zu rekonstruieren [vgl. Toncroit 1995, 39].

Trotz des Unterschieds in den Zielen und Aufgabenstellungen der beiden Disziplinen dient
die Ethnolinguistik als Grundlage fiir Linguokulturologie. Ein solches Zusammenwirken ist
durch die historische Natur sowohl der Sprache, als auch der Kultur veranlasst: «okyabTypeHHOE
MHUPOBHJIEHUE, OTOOpa)KEHHOE B S3BIKOBBIX 3HAKax [...] 3amedaTyivBaeTcss B UX BHYTpPEHHEH
dbopme (0COOCHHO SIPKO D3TO TPOSBISETCS B OOpa3HO MOTHBHPOBAHHOM OCHOBaHUU
dpaseomnormsmoB)»> [Temns 1999, 16].

Um die Aufgaben der Ethnolinguistik und der Linguokulturologie zu erldutern, muss der
Kulturbegriff innerhalb dieser Wissenschaften definiert werden. V. N. Telija stellt fest, dass die
Kultur ist «ra 4YacTh KapTHHBI MHpA, KOTOpas OTOOpakaeT CaMOCO3HAaHWE YeJIOBEKa,
HCTOPUYECKH BUJOM3MEHSIONIErocs B MpoIleccax JUYHOCTHON WM TPYHIOBOU peduieKCHH Hall
[IEHHOCTHO 3HAYUMBIMHU YCJIIOBUSIMH NPHUPOIHOTO, COIUATILHOTO U JYXOBHOTO OBITHS YelOBEKa.
[...] KymbTypa 53TO 0COOBIi THI 3HAHHSA, OTPAKAOIIMN CBeleHUS O pedICKCUBHOM
camono3Hanu[u — Y.T.] denoBeka B Mponeccax ero >KU3HEHHBIX npaxmx»w [Teaus 1999, 18].
Kultur wird in Metzler Lexikon Sprache (2010) als ,,die Gesamtheit der materiellen, sozialen und
ideellen Schopfungen von Menschen* [Metzler 2010, 377] definiert. ,,Sie fiihrt zur Entstehung
einer mit anderen Menschen geteilten ideellen Wirklichkeit, einer gemeinsamen Vorstellungs-
und Symbolwelt, die zur ,,zweiten Natur* (A. Gehlen) der Menschen wird* [Metzler 2010, 378].
Der Fachausdruck Weltbild wird haufig im Sinne von Weltanschauung, Weltansicht oder
Weltsicht gebraucht. Noch genauer, meiner Meinung nach, definiert den Terminus Welrbild
N. F. Alefirenko: «Kaptuna [...] Mupa — BOBCE HE 3€pKaJIbHOE OTPA)KEHUE B3aUMOJAEHUCTBHUS
YeIOBEKA M CPeiibl, @ KYIbTYPHO OOYCIOBICHHAS HHTEPIPETAINS STOTO MHpa»" [AleHpeHKo
2010a, 22]. In ihr spiegeln sich die naiven Vorstellungen iiber die innere Welt des Menschen
wider und verfestigen sich die Erfahrungen mehrerer Generationen [vgl. Anpecsun 1995, 27].
E. S. Jakovleva versteht unter dem ,,sprachlichen Weltbild* ein in der Sprache fixiertes und fiir
ein Sprachkollektiv spezifisches Schema der Wahrnehmung der Wirklichkeit, eine Art der
Weltanschauung durch das Prisma der Sprache [vgl. SlkoBneBa 1996, 47].

* dt. Ubersetzung der Autorin: ,kulturbedingte Weltanschauung, die sich in den Sprachzeichen widerspiegelt [...],
sich in ihrer inneren Form zeigt (besonders deutlich offenbart es sich in der bildlich-motivierten Grundlage der
Phraseologismen) .

04t Ubersetzung der Autorin: ,.ein Teil des Weltbildes, der das Selbstbewusstsein des Menschen widerspiegelt, das
sich historisch wihrend der Prozesse der Eigen- oder Gruppenreflexion iiber den Wert der natiirlichen, sozialen und
geistigen Existenz der Menschheit verdndert. [...] Kultur ist eine besondere Art des Wissens, die die Informationen
iiber die reflexive Selbsterkenntnis des Menschen wihrend der Praxis des eigenen Lebens ausdriickt®.

1 dt. Ubersetzung der Autorin: ,.Das Bild [...] der Welt — keine spiegelnde Reflexion einer Wechselwirkung
zwischen dem Menschen und der Umwelt, sonder eine kulturell bedingte Interpretation dieser Welt*.
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3.3. Mechanismen der Kulturkonzeptualisierung in der

Phraseologie

Der wichtigste Kernbereich der Kultur, der sie zu einem besonderen Teil des Weltbildes macht,
ist der Prozess, in dem sich das Individuum selbst im ,,Ich — Du — Er* Verhiltnis versteht. Dies
geschieht nach P.Sorokin durch eine «3Haunmmoe B3auMMOAEHCTBHE JBYX WM Oojee
I/IHI[I/IBI/II[OB>>32 [Copoxkun 1992, 191].

Dank der Zeichenreprisentation (,,3HakoBasi mpe3eHTarus ), schreibt V. Telija, ldsst sich
die soziokulturelle Dynamik von den fritheren Formen der kulturellen Selbsterkenntnis bis zu
den fiir uns modernen Formen ihrer bewussten und unbewussten Erscheinung aus den Kontexten
verschiedener Lebenspraktiken verfolgen. Kulturelle Einstellungen finden direkte oder indirekte
Verbindungen zu den mythologischen Ebenen, zur religiosen Erfahrung, zu den Reflexen der
kiinstlerisch-dsthetischen und wissenschaftlichen Erkenntnis der Welt. Dies erlaubt uns, die
Kultur in einem semiotischen Aspekt als eine besondere ,,Sprache* zu betrachten, deren
Zeicheninhalt sich in der Gesamtheit ihrer Kodes widerspiegelt [vgl. Temus 1999, 19].
Kulturkode [vgl. Temus 1996, 224] ist ein taxonomisches Substrat ihrer Texte (eine Gesamtheit
der kulturellen Vorstellungen einer bestimmten Gesellschaft tiber die Welt). Oft wird darunter
das ganze Sujet verschliisselt. Cumbonapuii kyremypor (Terminus nach V. Telija) (wortl.:
Symbolarium der Kultur) ist eine Gesamtheit der Zeichen dieses Kodes [vgl. Tenus 1999, 20-
21]. Es handelt sich hier um folgendes: Wenn die Taxonen (Klassifikationseinheiten) eines
bestimmten Kulturkodes die Funktion von Kulturzeichen erhalten, behauptet V. N. Toporov,
CIOAKITIOUAIOTCA K cepe AYXOBHOTO M UENOBEYECKOr0 KaK OCOOBIH A3BIK H CHMOONAPHii»
[Tommopos 1995, 29]. Deshalb ist die Kultursprache, so V. N. Telija, dass ««pa3HoypoBHeBasi»
3HAKOBAsl CHCTEMa, 00OpasyeMas ee TEKCTAMH, HX Te3aypyCaMH, KOZAMH M CHMOOISpHEM»
[Tenusa 1999, 23].

Die Hauptaufgabe der Ethnolinguistik und der Linguokulturologie beziiglich des
phraseologischen Materials ist «uccieqoBaHle U ONKMCAHUE MEXAHU3MOB, Ha OCHOBE KOTOPBIX

OCYIICCTBIIACTCA BBaHMOHeﬁCTBHC (bpaSGOJ'IOFI/ISMOB KaKk C€IHMHHI C€CTECCTBECHHOI'O s3bIKa C

72 dt. Ubersetzung der Autorin: ,einflussreiche Wechselwirkung zwischen zwei oder mehreren Personen.

3 dt. Ubersetzung der Autorin: ,,verbinden sie sich somit mit dem geistigen und menschlichen Bereich als eine
besondere Sprache und ein besonderes Symbolarium*.

3 dt. Ubersetzung der Autorin: ,,,,mehrstufiges” Zeichensystem, das durch seine Texte, seinen Thesaurus, seine
Kodes, seine Symbolik, erstellt ist*.
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KyJIBTYPHOH CeMaHTHKOM «s3bIKa» KYIbTypbi» > [Temns 1999, 23]. Deshalb bei der Erforschung
der Phraseologie im kulturellen Zusammenhang sind laut V. N. Telija drei Problemkreise zu
beachten [vgl. Teaus 1999, 13-14]:

Der erste bezieht sich auf die Definition des Phraseologiebestandes. Dazu gehort die
Ermittlung verschiedener extralinguistischer Bedingungen in den PhE, die mit der Kultur in einer
Wechselbeziehung stehen und den Phraseologismen die Féhigkeit zur kulturellen Referenz
geben, die sie dann in ihrer Zeichenform widerspiegeln und die fiir eine bestimmte
Sprachgemeinschaft typisch ist.

Der zweite Problemkreis bezieht sich auf die Korrespondenz und auf die Unterschiede in
den Methoden und Ergebnissen der Erforschung und der Beschreibung der kulturellen Semantik
der Phraseologismen, die innerhalb der ethnolinguistischen, linguokulturologischen und
kontrastiven Richtungen durchgefiihrt werden. V. N. Telija betont, dass jeder Problemkreis mit
den Themen der Forschung, nicht immer vollstindig mit den Zielen und den Aufgaben
iibereinstimmt, weil im Mittelpunkt dieser Richtungen verschiedene kulturell-areale oder
temporale (diachrone oder synchrone) Schnitte der Phraseologieforschung stehen.

Der dritte Problemkreis befasst sich mit den Aufgaben, die mit der Absonderung der
allgemeinen fiir die Sprache und Kultur methodologischen Plattform verbunden sind, auf deren
Grundlage sich die Untersuchungsmethodologie der Einheiten des phraseologischen
Sprachbestands entwickelt, die als ,,Sprachzeichen* der Kultur funktionieren und gleichzeitig an
der Ubertragung der Volksmentalitiit der Sprachtriiger teilnehmen.

V.N. Telijja stellt fest, dass von den oben genannten Problemkreisen der erste
Problemkreis am wichtigsten und am schwierigsten ist, da er mit der Notwendigkeit der Priifung
dreier grundlegender Forderungen verbunden ist, die sich durch die bestimmte Form in der
Erforschung der kulturell-nationalen Identitdt des phraseologischen Sprachbestandes ergeben
[vel. Temus 1999, 14]:

1.  Das Ausgangspostulat jeder solchen Untersuchung ist die Forderung danach, dass die
meisten PhE eine kulturell-nationale Besonderheit aufweisen sollen (dazu kénnen auch die
meisten PhE gehoren, die durch verschiedene Formen der Entlehnung kulturell angepasst
und gelernt sind);

2. Das nichste Postulat ist mit der Erkennung gespeicherter kulturell markierter Bedeutungen

im  kulturellen Gedichtnis der Phraseologismen verbunden: Das kollektive

3 dt. Ubersetzung der Autorin: ,,das Erforschen und Beschreiben der Mechanismen, auf deren Basis sich ein
Zusammenwirken von Phraseologismen als Einheiten der natiirlichen Sprache mit der kulturellen Semantik der
,.Kultursprache* vollzieht*.
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Unterbewusstsein der Sprachtriger soll die intertextuelle Verbindung der Phraseologismen

mit einem bestimmten Kulturkode bewahren, der sich in der Fihigkeit der Sprachtriger zur

kulturellen Referenz widerspiegelt, die ihre Spur in der kulturellen Konnotation hinterlasst,
die eine Rolle des “Gliedes* spielt und die dialogische Zusammenwirkung verschiedener
semiotischer Systeme — Sprache und Kultur — versorgt;

3. Die dritte Forderung verbindet die Festigkeit der Phraseologismen, mit ihrer Eigenschaft
als “xoncrantsl KyabTyphl™“ (nach der Terminologie von Ju. S. Stepanov [Ctenanos 1997,
76-78]) oder kulturelle Konstanten® [Menzel 2004, 3] aufzutreten: Reproduzierbarkeit der
phraseologischen Zeichen soll zur Translation der kulturell bedeutenden Einstellungen
zwischen den Generationen und somit zur Bildung des kulturellen Bewusstseins in den
Prozessen der Sprachbeherrschung und des Sprachgebrauchs sowohl des einzelnen, als
auch des gesamten Volkes in seiner kulturell-nationalen Identitit beitragen.

Zum zweiten der oben genannten Problemkreise, die sich mit der Erforschung der
Phraseologismen im Kulturkontext beschiftigen, gehort die Feststellung der Forschungsrichtung
und ihrer Ergebnisse. Die Orientierung der ethnolinguistischen Forschung und die Beschreibung
der PhE mit den Kulturkomponenten sind vor allem auf den historisch-rekonstruktiven Plan der
Identifizierung der Kulturschichten bei der Bildung der PhE gezielt [vgl. Tenusa 1996, 217]. Die
linguokulturologische Analyse verfolgt das Ziel «u3yueHust cnocoOHOCTH (ppa3zeoqOrHUECKUX
3HAaKOB OTOOpa)kaTh COBPEMEHHOE KYJbTYpHOE CaMOCO3HAaHHE Hapoja, pacCMaTpUBAEMOE Kak
«OCTOB» €r0  MEHTaIbHOCTH» -/ [Temua 1999, 14-15]. Wihrenddessen versuchen
ethnolinguistische und linguokulturologische Forschungsrichtungen «packpbIThb cpeacTBa u
CHOCOOBI MPOHUKHOBEHUS «s3bIKa» KYJIbTYPhI BO (hpa3eoIornyeckie 3HakKi €TeCTBEHHOTO SI3bIKa
1 (hOPMBI IPE3CHTAIIMHN UMK KYJIbTYPHO 3HAYHMMOM HH(l)opMauHH>>38 [Tenus 1999, 15].

Jede PhE entwickelt ihr eigenes Prototyp, d.h. eine freie Wortverbindung, die eine
Grundlage fiir die Entstehung einer PhE bildet [vgl. Bopokosa 2003, 79]. Die sprachliche
Realitdt wird in der Phraseologie unmittelbar durch das Prisma der nationalen Denkweise
gezeigt. Daher soll die ethnokulturelle Spezifik vor allem in den PhE gesucht werden. In jeder
Sprache existieren viele regional und lokal bekannte Abwandlungen fiir den Ausdruck ’etwas

tun, was absolut unnétig und iiberfliissig ist’, zum Beispiel: ukr. y zic oposa eo3umu; na nacixy

36 ,unter  kulturellen Konstanten” werden hier Konzepte, Einstellungen, Anschauungen und Wertungen verstanden,
die fiir diverse soziale und lebensweltliche Kernbereiche iibergreifend relevant sind“ [Menzel 2004, 3].

7 dt. Ubersetzung der Autorin: ,die Fihigkeiten der PhE zu erforschen, die gegenwirtiges kulturelles
Selbstbewusstsein des Volkes widerspiegeln, das als ,,Struktur seiner Mentalitit betrachtet werden kann®.

®dt. Ubersetzung der Autorin: ,Mittel und Methoden des Durchdringens der ,JKultursprache* in den
phraseologischen Zeichen der natiirlichen Sprache und die Prisentationsformen der kulturell bedeutenden
Information aufzudecken®.

55



Me0 Hocumu; 8 Kpunuyro 600y aumu; tschech. nosit Sovy do Athén; nosit diivi do lesa;
russ. exams 6 Tyny co ceoum camosapom; 6 nec Oposa 6o3ums; engl. to carry coals to Newcastle;
dt. Eulen nach Athen tragen; aus dem Norddeutschen Torf ins Moor tragen, dem Friankischen
Wasser in die Pegnitz schiitten oder aus dem Moselfriankischen Schnecken nach Metz treiben. Es
geschieht laut N. F. Alefirenko “karteropusanus u xonuentyanusauus™ der Lebenserfahrung
[vgl. Anedupenko 2010b, 219], was zur Entstehung subjektiver und ethnokulturell bedeutender
Vorstellungen iiber die Welt in Form von Konzepten®” fiihrt [vgl. Aneduperxo 2011, 18].

Einer der wichtigsten Fachbegriffe — sowohl fiir die Ethnolinguistik, als auch fiir die
Linguokulturologie — ist der Terminus Konzept oder kulturell bedeutendes Konzept (Terminus
nach V.N. Teljja [Tenus 1996, 221]). Es gibt eine Reihe von Herangehensweisen um diesen
Terminus zu verstehen. V. Kuznetsov definiert das Konzept als «obmiee MeHTanbHOE
coiepkaHue [...], TO, 4TO HA3bIBAIOT TOXE CMbICIOM [...] Takas MHTepnpuUTalUs CMBICIA
SI3BIKOBOTO BBIPAKEHHSI MMEET MAaBHIOIO Tpaauuuio, ee mpunumanu B. I'ymGonbar, I'. @pere,
b. Paccen, A. Uepu, HEKOTOpBIE MpENCTaBUTENN pycckoi ¢unocopuu, B ToM uucne . llmer,
H. Unbun, M. Jlocckuii n zxp.>>40 [Ky3nenoB 1991, 21]. Dabei decken sich Wortbedeutungen und
Konzept nicht immer vollstindig [vgl. Metzler 2010, 367]. L. Cernejko und V. Dolinskij weisen
darauf hin, dass der Terminus Konzept in der Linguistik nicht neu ist. Er wird in der Tradition
dem Begriff «nonsittsa» gleichgestellt [vgl. Uepnetiko, Honunckuit 1996, 21]. Heutzutage besitzt
dieser Terminus keine feste Bedeutung, weil er in der linguistischen Forschung auch als
Synonym fiir die ,,Bedeutung des Wortes* benutzt wird und als ,.eine Idee, die nicht mit den
Sprachmitteln verbunden ist* [vgl. 3anesBckas 2001, 36-44], als eine Konstruktion, die sich mit
der ethnokulturellen Spezifik verbindet [vgl. Bopkaues 2001, 47], betrachtet wird. Der Terminus

Konzept ist nicht nur mit eigentlich linguistischer, sondern auch mit kultureller Information

¥ Solche Auffassung des Terminus Konzept vertreten auch einige Psycholinguisten. «Ecii KOHIENT — 3T0 06BEKT
UJICaNIbHBIH, T. €. CYIIECTBYIOIIMH B Halleld IICUXUKE, TO €CTECTBEHHO, YTO OJHOMY TOMY K€ MMEHH (CIIOBY) B
TNICUXHKE Pa3HbIX JIIOJIEH MOTYT COOTBETCTBOBATh Pa3HbIe MEHTAJIbHbIE 00pa3oBaHus. TeM caMbIM HE TOJIBKO pa3HbIe
S3BIKM «KOHLENTYaJIN3UPYIOT», T. €. MNEPEIIOMIAIOT JIEHCTBUTEIHHOCTh IO-PA3HOMY, HO M 32 OJHHM U TEM K€
CJIOBOM JIaHHOTO $13bIKa B CO3HAaHHMM Pa3HBIX JIOJEH MOTYT CTOATh pa3Hble KOHLENTh» [Dpymkuna 1992, 21-27]
(dt. Ubersetzung der Autorin: ,,Wenn das Konzept ein ideales Objekt ist, der in unserer Psyche existiert, dann ist es
natiirlich, dass einem und demselben Namen (Wort) in der Psyche verschiedener Menschen verschiedene mentale
Zusammensetzungen entsprechen konnen. Auf diese Weise nicht nur verschiedene Sprachen “konzeptualisieren™
bzw. widerspiegeln die Wirklichkeit auf verschiedene Art und Weise, sondern hinter einem und demselben Wort
einer bestimmten Sprache konnen im Bewusstsein verschiedener Menschen verschiedene Konzepte stehen®).
Einerseits ist das Konzept ein ,.heuristisches Instrument” fiir die Deutung des semantischen Inhaltes, andererseits ist
es ein ,Derivat hermeneutischer (deutender, erkldrender) Fihigkeiten® menschlicher Wahrnehmung, das
interpretiert, bewahrt und codiert verschiedene Arten von Eindriicken, Erfahrungen und mentalen Operationen,
durch die die Umwelt erfasst werden kann [vgl. Anepupenxo 2011, 19].

% dt. Ubersetzung der Autorin: ,einen allgemein mentalen Inhalt, der dem Sinn gleichgestellt ist. Solche
Interpretation der Bedeutung des sprachlichen Ausdrucks hat eine lange Tradition, die von W. von Humboldt,
G. Frehe, B. Russell, A. Cherch und einigen Reprisentanten der russischen Philosophie, insbesondere G. Spet,
L. Iljin, M. Losskyj und anderen vertreten wurde*.
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ausgestattet. Dies bedeutet, dass in der primiren (vocabularischen) Bedeutung Uberlagerungen

von den assoziativen Schichten der kulturellen Bedeutungen erkannt werden. Laut Ju. Stepanow

befindet sich das Konzept iiber dem konzeptuellen Bereich und verkorpert sich sowohl im Wort,
als auch im Bild oder in einem materiellen Objekt [vgl. CremanoB 1997, 9]. Generell werden
folgende Herangehensweisen der Interpretation dieses Terminus unterschieden [vgl. CenuBanosa

2000, 111]:

1.  Der Begriff Konzept wird dem logischen Begriff Aussage gleichgestellt, der in
sprachlicher Form dargestellt ist;

2. Der Begriff Konzept wird als Einheit des kollektiven Bewusstseins betrachtet, die das
Objekt der realen oder irrealen Welt widerspiegelt und im nationalen Gedéchtnis der
Sprachtridger als verbales Substrat gespeichert ist;

3. Innerhalb des logisch-semiotischen Aspektes ist das Konzept eine Gesamtheit
semantischer Merkmale wihrend der lexikalischen Komponentenanalyse;

4. Im Geist des mittelalterlichen Konzeptualismus und des spiteren Repridsentationalismus
wird der Begriff Konzept als eine Abstraktion der Gesamtheit der Objekte (Hyperonym,
Gattungsbegriff) betrachtet;

5. Aus der Sicht der allgemein-abbildenden Funktionen des Bewusstseins ist das Konzept
eine empfindlich-kognitive Abstraktion der Gegenstinde und Phinomene;

6. Aus dem psychologischen Blickwinkel wird das Konzept als ein geistiges und
psychologisches Objektbild betrachtet;

7. Auf der Basis des integrativen Prinzips ist das Konzept eine verschiedensubstrate Einheit
des Bewusstseins, die die Vorstellungen, Bilder, Gestalten, Begriffe enthilt.
,Linguistische* Definitionen dieses Terminus neigen zu einem kognitiv-psychologischen

Verstindnis. E. Kubrjakova definiert beispielsweise das Konzept als einen Terminus, «koTopsbIii

CIIY’)KUT JJIs1 OOBSICHEHUST SAMHUALl MEHTAJBHBIX HITH TICHXHYECKUX PECYpPCOB HAIIECTO CO3HAHUS H

TOW ke WHGPOPMAIMOHHON CTPYKTYpBI, KOTOpas oOToOpakaeT 3HAaHWE M OIBIT YeIIOBEKa;

oncpaTruBHasA COACPKATCIIbHAA CAWHUIA MMaMATH, MCHTAJBHOI'O JICKCHMKOHA, KOHHCHTyaHBHOﬁ

cucteMbl W s3bika Mosra (lingua mentalis), Bcell KapTHHBI MHpa, KOTOpas OTpakKeHa B

qenoBedeckoii meuxuke»' [KIILT 1996, 90-93].

Besondere Aufmerksamkeit innerhalb der modernen polnischen Ethnolinguistik wird der

Rolle des etymologischen Bestandteiles der konzeptuellen Analyse geschenkt. J. Anusiewicz

#! dt. Ubersetzung der Autorin: ,der fiir die Erklirung der Einheiten der geistigen oder mentalen Ressourcen unseres
Bewusstseins und der informativen Struktur dient, der die Erfahrung und das Wissen eines Menschen widerspiegelt;
er ist eine operative Inhaltseinheit des Gedéchtnisses, des mentalen Lexikons, des konzeptionellen Systems und der
,Jlingua mentalis“ des gesamten Weltbildes, das in der Psyche eines Menschen zum Ausdruck kommt*.
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schldgt vor, das Konzept stiitzend auf das ,kulturelle Bewusstsein® im weiteren Sinne dieses
Wortes ,,abzubilden (“noptperyBatu‘), d.h. das Objekt soll innerhalb der Geschichte, der
Kultur und Folklore betrachtet werden, sowie seine Etymologie, Geschichte, seine lexikalisch-
semantische Bedeutung und seine Worterbuchdefinitionen sollen erforscht werden [vgl.
Anusiewicz 1994, 117-149]. Bei der Erforschung des linguokulturellen Bildes des Katers und
des Pferdes kommt der Wissenschaftler zu der interessanten Schlussfolgerung, dass diese (nicht
nur) in der polnischen Sprache in seinen allgemeinen Ziigen (auch ausgehend von der
Etymologie) innerhalb von Hunderten und Tausenden von Jahren unverindert geblieben sind.
J. Anusiewicz vergleicht die linguokulturellen Bilder des Katers und des Pferdes mit ,der in
einer gewissen Zeit entwickelten Matrix*, die die sprachlichen Produkte identisch bildet und die
sich dann nur durch Details unterscheiden lassen [vgl. Anusiewicz 1994, 140].

Die Erforschung kulturell bedeutender Konzepte, die innerhalb verschiedener Richtungen
stattfindet, wird sowohl anhand einer Sprache als auch anhand von zwei oder mehreren Sprachen
und aus den Bereichen der Philosophie, Religion und Ethnographie gesammelten Informationen,
durchgefiihrt. Allerdings ist, meiner Meinung nach, allein die zwischensprachliche Analyse eine
linguokulturelle Analyse, die sich zum Ziel die Untersuchung von AuBerungen der
Interlingualen und der Nationalen setzt. Die Ergebnisse solcher Untersuchungen haben ebenfalls
einen Anwendungsaspekt, den ein Wissenschaftler wéhrend des Verfassens sowohl von
Bedeutungsworterbiichern (die den Inhalt der ,,notwendigen und ausreichenden® Informationen
in den Worterbuchartikeln bestimmen), als auch von Ubersetzungswbrterbﬁchern

beriicksichtigen sollte.

3.4. Ethnokulturelle Elemente in der ukrainischen,

tschechischen und deutschen Phraseologie

Phraseologie ist ein Sprachbereich, in dem einerseits die ethnopsychologischen Besonderheiten
einer bestimmten Gesellschaft abgebildet sind, andererseits der Einfluss der Sprache auf die
Auspriagung der Mentalitdt der jeweiligen Gesellschaft deutlich dargestellt ist. Der
Gegenstandsbereich der Phraseologie und die Bestimmung der PhE sind im Teil 1 und 2 (2.1 und
2.2) meiner Arbeit ausfiihrlich dargestellt.

Die bildlich-idiomatische Phraseologie ist groftenteils ein Produkt des volkstiimlichen

bildhaften Denkens, das vor allem durch die Komparation entsteht. ,,Und tatsdchlich ist der
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Vergleich eines der wichtigsten Mittel, die Welt zu erkennen, eine kompakte bildhafte Denkart.
Durch Vergleiche erkennt der Mensch von Alters her die ihn umgebende Welt: Die
Gegeniiberstellung von Unbekanntem oder wenig Bekanntem mit Bekanntem und gut
Bekanntem ist eine der dltesten und zuverldssigsten Benennungsmethoden* [Mokienko 2008,
11]. Somit ist ,,die Komparation nicht nur eine Art der Nomination, sondern ein besonderes
Mittel der Bewertung® [Mokienko 2008, 11], das expressiv, anschaulich, allegorisch den
Menschen, Naturerscheinungen und alltdgliche Situationen beschreibt. Hier sind einige Beispiele
aus dem Ukrainischen, Tschechischen und Deutschen: ukr. mamu sx scne coneuxo (wortl.: die
Mutter wie die helle Sonne), mamepune cepye, sik aimue conye (wortl.: das Herz einer Mutter,
wie die Sonne im Sommer), cun sk cokin (wortl.: der Sohn wie eine Falke), tschech. dite jako
Jezuldtko (wortl.: ein Kind das Christkind), dévce jako jablicko (wortl.: ein Midchen wie ein
Apfel), oci jako slunce (wortl.: Augen wie die Sonne), c¢lovéek jako dobrd hodina (wortl.: ein
Mensch wie eine gute Stunde); dt. wie die Mutter so die Tochter, Das ist ein Mddchen schon wie
die Rose, ein Kerl wie ein Biir, ein Kerl wie ein Baumstamm, ein Kerl wie eine Eiche u. A. Die
Eigenschaft wird mit dem Objekt verglichen, fiir das die gleiche Eigenschaft kennzeichnend ist:
ukr. eapna, naue poxca (wortl.: schon, wie eine Rose), sx secna (wortl.: wie der Friihling), sax
3iponvra 6 Heoi (Wortl.: wie ein Stern im Himmel), ax xaruna (wortl.: wie der Schneeball), sax
conye (wortl.: wie die Sonne), sik seioka (wortl.: wie eine Beere); vucmuii, sax kpuwmans (Wortl.:
sauber wie Kristall), sx ne6o (wortl.: wie der Himmel); tschech. hezkd jako kviti (wortl.: schon
wie die Bliimen), kytka (wortl.: eine Bliime), lusk (wortl.: eine Schote), Majolena (wortl.:
Majolena), je jako malovany obraz (wortl.: ist wie ein gemaltes Bild), panna (wortl.: Jungfrau),
riize (wortl.:eine Rose), riZicka (wortl.: ein Roslein, eine Roschen), ze skatulky (wortl.: aus einer
Schachtel), laskavy jako med (wortl.: liebenswiirdig wie der Honig), byt cisty nevinny jako
lilie / lilium (wortl.: sauber unschuldig sein wie eine Lilie / Lilium), byt cisty / jasny jako kristdl
(wortl.: rein / hell sein wie ein Kristall); dt. [schon] wie die Sonne sein, [schon] wie eine Rose
sein, bildschon sein, rein wie eine Lilie sein, kristallklar sein, rein wie ein Kristall sein u. A. Eine
Handlung wird mit dem Objekt verglichen, fiir das die gleiche Handlung typisch ist: ukr.
ceimumo, HiOu conye (wortl.: strahlt wie die Sonne), cgimums, sk 6ocons (wortl.: gliiht wie
Feuer), sax micays (wortl.: wie der Mond); tschech. svitit jako ohen (wortl.: gliihen wie Feuer),
svitit / zarit jako (samo) slunce (wortl.: glithen / strahlen wie (selbst) die Sonne), zdrit jako mésic
(wortl.: strahlen wie der Mond), oci sviti jako uhliky (wortl.: Augen leuchten wie die Kohlen);
dt. gliihen wie die Sonne (strahlen); gliihen wie Feuer u. A. M. Olijnyk stellt fest, dass die

komparativen Phraseologismen die grofite und die aktivste Schicht der dialektalen Phraseologie
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bilden. Als ethnokulturelle ,,Stereotyp-Formeln* spiegeln sie am deutlichsten ein sprachliches
Weltbild eines Dialekttrigers wider [vgl. Omiitauk 2002, 32].

Komparative FEinheiten, die den Menschen charakterisieren, sind in jeder nationalen
Sprache anwesend und stellen eine besonders groe Gruppe dar. Diesen Einheiten sind viele
wissenschaftliche Arbeiten gewidmet. Von groBer Bedeutung ist das Worterbuch deutscher
sprichwortlicher und phraseologischer Vergleiche: Teil 1 (2008) von H. Walter, das auf dem
Material der deutschen Sprache mit der Anwendung einer kulturologischen Herangehensweise
basiert oder Hrvatsko-slavenski rjecnik poredbenih frazema (2006) von Z. Fink-Arsovski auf der
Basis der kroatischen und der slawischen Sprachen. Besonders wertvoll sind die konfrontativen
Arbeiten, die auf der Basis von zwei oder mehreren Sprachen geschrieben sind, z. B., die
Untersuchungen zur komparativen Einheiten von K. I. Mizin [Mizin 2009], die auf dem Material
der ukrainischen und deutschen Sprachen aufgebaut sind. Die neuste Erkenntnis auf diesem
Gebiet gehort dem russischen Wissenschaftler A. S. AleSin [Anémmn 2012], der sich in seiner
Untersuchung der schwedischen und russischen Sprachen mit der Identifizierung der national-
kulturellen Besonderheiten in den komparativen Einheiten, die den Menschen charakterisieren,
beschiftigt.

Stabile volkstiimliche Vergleichsformen sind ein Beispiel der dsthetischen und sozialen
Werte, zu denen sich die Ethnizitdt bekennt. Vergleichen wir folgende Beispiele: kroat. cekati
kao ozebao sunce im Sinne *warten wie auf die Rettung’; ukr. occoamu (uexamu) six 3amep3snutl
(3mep3nuit) conys (wortl.: warten wie ein Gefrorener auf die Sonne); tschech. cekat jako na bozi
smilovdni (slitovdni, spaseni) (wortl.: warten wie auf die Gottes Gnade (Erlosung)), slowak.
Cakat’ ako na <BoZie> spasenie (zmilovanie) (wortl.: warten wie auf die Gottes Erlosung
(Gnade)), poln. czeka¢ jak kania dzdzu (deszczu) (wortl.: warten wie Parasol das Regen),
russ. ocoams Kaxk emopoeo npuutecmeus (wortl.: erwarten wie die Parusie), slovn. cakati kod
odreSenika (wortl.: erwarten wie den Retter), bulg. waxam xamo uscmunan cavnye (wortl.:
warten wie auf die kalte Sonne), maked. uexa xaxo monon ne6 (wortl.: warten wie auf das warme
Brot) oder kroat. lijep kao san (wortl.: schon wie die Sonne) im Sinne ’sehr hiibsch, prichtig’
ukr. eapnuti six (eapuuii) con (wortl.: schon wie ein (schoner) Traum), eapnuti sik y cui (wortl.:
schon wie im Traum); tschech. krdsny jako z pohddky (wortl.: schon wie aus einem Mérchen),
slowak. pekny (krdsny, nddherny) ako sen (wortl.: hiibsch (schon) wie ein Traum), poln. pigkny
jak sen (wortl.: schon wie ein Traum), russ. (kpacuswiii) kax uepywka (uepyweuxa) (wWortl.:
(schon) wie ein Spielzeug), slovn. lep kot sanje (wortl.: schon wie ein Traum), bulg. xybas
(xpacus) kamo xapmuna (kapmuuka) (wortl.: schon (hiibsch) wie ein Bild), maked. y6as xaxo

con (wortl.: schon wie ein Traum) [vgl. Fink 2006, 307; 293]. Dank komparativen Einheiten
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kann zu einem gewissen Grad das Musterbild der weiblichen Schonheit bestimmt werden, das
fiir die ukrainische, tschechische oder deutsche Weltanschauung typisch ist vgl.: ukr. diguuna, sk
secnanxka (wortl.: ein Midchen wie ein Fliithlingslied), sx coneuko (wortl.: wie die Sonne), sk
maxkie ysim (wortl.: wie die Mohnbliite), sx keimka (wortl.: wie eine Blume); tschech.
krdsnd / hezkd jako lilie (wortl.: schon wie eine Lilie), jako kviti (wortl.: wie die Blumen), jako
kytka (wortl.: wie eine Blume), jako lusk (wortl.: wie eine Schote), jako Majolena (aus dem
Mirchen) (wortl.: wie Majolena), dévce jako jablicko (wortl.: ein Middchen wie ein Apfel); dt.
schon wie die Sonne, wie der junge Tag, wie ein Engel, wie die Siinde, u. a. Dementsprechend
spiegeln andere dhnliche Wortverbindungen das Musterbild der ménnlichen Schonheit wider,
vgl.: ukr. xn1oneyw, sax eecusne conye (wortl.: ein Junge wie die Frithlingssonne), sucoxuii ma
cmpynxut ax 0y6 (wortl.: grofl und schlank wie eine Eiche); tschech. krdsny jako léto (wortl.:
schon wie der Sommer), jako bith (wortl.: wie ein Gott), chlap jako hora (wortl.: ein Kerl wie ein
Berg), jak hrom (wortl.: wie der Donner), jak obr (wortl.: wie der Riese); dt. schon wie ein Gott;
ein Kerl wie ein Baum (eine Eiche) u. A. Komparative PhE werden oft zum Forschungsobjekt
der Genderlinguistik [vgl. Apxanrembckas 2011; Kosame 2007]. Vielen traditionellen
Vergleichsformen (Komparationseinheiten) liegen Historismen und Mythologemen zugrunde
[vgl. KoBans 2007], z. B.: ukr. lipwa iobma euena, sk poouma (wortl.: Schlimmer ist die
gelehrte Hexe (zu haben), als die eigene); IIponas, sik wieeo nio Ilonmasoro (wortl.: Verschwand,
wie ein Schwede bei Poltawa); tschech. Boji se ho jako cert kiize (wortl.: (Er) hat Angst davor
wie der Teufel vor dem Kreuz); Utékat, jako Morovcané pred Klapku utekali, jak do Uher tdhnul
(wortl.: Fliichten, wie Morovcane vor Klapka fliichteten, als (er sie) nach Ungarn schleppte)
’schnel, erschrocken’; Prisel k reci co Turek k sSavli (wortl.: (Er) kamm zum Reden wie ein
Tiirke zum Schwert); stary jako Praha (wortl.: alt wie das Prag); dt. launisch wie Aprilwetter;
Wie im Schlaraffenland leben >im Uberfluss leben’; Auf etwas scharf sein wie der Teufel auf eine
arme Seele; blau wie ein Ritter; Hausen wie die Hunen; Als wenn der Schwed' dagewesen wdr';
So schnell schieflen die Preufsen nicht, Wie der Alte Fritz noch Fahnenjunker (Gefreiter) war im
Sinne ’vor langer Zeit’; Arbeiten (ackern) wie ein Kiimmeltiirke ’angestrengt, schwer arbeiten’
u. A. Tiefe Spuren in der ukrainischen Phraseologie haben die Ereignisse der Kosakenzeiten und
die Befreiungsversuche des ukrainischen Volkes hinterlassen, z.B.: ukr. Tepnu, xo3zaue,
omamarom 6yoew! (wortl.: Sei geduldig, Kozake, (du) werdest zu Otaman!); u. A.

Die Eigennamen in PhE, die tatsidchlich ,,markierte Atome* bestimmter Ortlicher und
historischer Ereignisse sind, konnen eine besondere nationalspezifische Fiarbung verleihen und
fiir die Phraseologieforscher wegen ihrer direkten nationalen und lokalen Identifikation am

interessantesten sein. Folgendes Sprichwort ist ein gutes Beispiel konkreter historischer
61



Assoziationen: russ. Mockea mne cpa3zy (ne 6dpye) cmpounace [KykoB 1966, 227]
(wortl.: Moskau wurde nicht auf einmal (plotzlich) gebaut); ukr. Kuis 6iopazy ne 30y0ysanu
(wortl.: Kyjiw wurde nicht auf einmal gebaut); tschech. za rok také Praha vystavéna ne byla
(wortl.: auch Prag wurde nich in einem Jahr gebaut) usw. [vgl. Walter 2013, 14-15]. Auch wenn
auf den ersten Blick die oben aufgefiihrten PhE in jeder Sprach andere Toponymen beinhalten,
»|demonstrieren — YT] diese Varianten eines allgemein-europdischen Sprichwortes das
Allgemeine in den Vorstellungen verschiedener Volker dariiber, dass das Erbauen grofler Stidte
grofe Anstrengungen und viel Zeit erfordert. So kommt es, dass selbst in Sprichwortern mit
national markierten Elementen hiufig typologisch oder genetisch Universelles anzutreffen ist*
[Walter 2013, 16].

Die Sprache ist laut E. Sapir eine Art perfektes System fiir das Symbolisieren der
kollektiven Erfahrung, eine Art symbolischer Schliissel fiir das Verstehen der Ethnokultur [vgl.
Cemip 1993, 262]. Als Beispiel dafiir sind spezifische sakrale Worter und Wortverbindungen aus
den volkstiimlichen Brduchen und Ritualen, die den ethnokulturellen Kontext bilden [vgl.
Kaitsoponoxk 2007, 48-50], wie z. B.:

1. PhE, die auf der Basis typischer fiir die Hochzeitsrituale Handlungen gebildet sind:
ukr. korynamu niu (wortl.: den Ofen bohren), 3acuramu ceamie (wortl.: die Ehestifter senden),
ceamamu(ca) (wortl.: umwerben), oensounu (wortl.: Schau), smosunu (wortl.: Vereinbarung,
Absprache), ceamanna (wortl.: Heiratsvermittlung), nooasamu pywmnuxu (wortl.: Handtiicher
reichen — Einverstdndnis fiir die EheschlieBung ausiiben), cioamu na nocao (wortl.: sich an die
Bank setzen, an der wihrend der Hochzeitsfeier das Brautpaar sitzt), cmasamu na pywHux
(wortl.: sich an den Handtuch stellen — sich trauen lassen), poznaimamu xocy (wortl.: einen Zopf
entflechten); tschech. prisahat u oltdre (wortl.: am Altar schworen), dostat se pod pantoflicek
(wortl.: unter das Pantoffelchen kommen), svdzat ruce (wortl.: die Hande verbinden); dt. um die
Hand halten, unter die Haube kommen, einen Korb geben u. A.:

2. PhE, die auf der Basis der Weihnachts-, Mitsommer- (ukr. wortl. “kupaljskych®),
Osterrituale usw. gebildet sind: ukr. rocumu eeuepro (wortl.: das Abendessen austragen), Hocumu
36i30y (wortl.: Stern tragen), ceasmumu 600y (wortl.: das Wasser weihen), ooumu o3y
(wortl.: Ziege fiihren), isaniecoxa poca (wortl.: Ivan’s Tau), ceamosancoxe zinns (wortl.: heilig
Jan’s Trank), cmpubanns yepesz goenuwe / kponugy (wortl.: das Springen iiber das Feuer / die
Brennnessel), 6odumu xoposoou (wortl.: Chorowod (Reigen) fiithren), nrecmu e6inku
(wortl.: Krianze flechten), nyckamu einku na 600y (wortl.: Krinze auf das Wasser lassen),
npusopommue 3inns (wortl.: Liebestrank), ysim nanopomi (wortl.: Farnblume), secinbruii pyunuk

(wortl.: Hochzeitshandtuch) u. A.;
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Der Glauben an die ,,macia* crosa (wortl.: ,Magie* des Wortes), an solche stabile verbale
Formeln, die in der Regel durch entsprechende Handlungen begleitet werden und angeblich
einen magischen Effekt haben [mehr dariiber bei Jlykinosa 2000, 57-71], belebt den Glauben der
Menschen an die heilende oder verletzende Kraft des Wortes der ukr. 3axmunanus
(wortl.: Beschworungen), 3amoensnna (wortl.: Zauberspriiche, Zauberformeln), szaxzammas
(wortl.: Bannspriiche), zaxnin (wortl.: Beteuerung). Es gibt Beschworungen, die Krankheiten
heilen, Zauberspriiche, die die Liebe des Junggesellen zu einem Médchen wieder erwecken, oder
die die Schonheit eines Madchens bestidrken. Es gibt auch Beschworungen, die den Naturkriften
gewidmet sind — damit es keine Kilte kommt, damit die Sonne scheint, damit es regnet, vgl.
ukr. 3itiou, 3iti0u coueuko, Ha Haule NONEYKO, HA OabuHe 3LLIAYKO, HA Haule noosi pauxo!
[Vkp. midomoris 2005, 497; XKaiisoponok 2006, 564] (wortl.: Gehe auf, gehe auf Sonne, auf
unser Feld, auf Omas Kriuter, auf unseren Hof!) oder ukr. Coneuko, coneuxo! Buensnv y
8iKOHeuKo: meoi oimxu niayyms, icmouvku xoyyms [Hommce 2003, 27] (wortl.: Sonne, Sonne!
Schaue aus dem Fenster heraus: deine Kinder weinen, essen mochten); russ. Connbluuko-
seopvluiko, 6vleisiHuU 6 okowko! Teou Oemxu niawym, Ha J1asouke ckayym [vgl.
Cnas. mudomorust 2002, 443] (wortl.: Sonne-Kiibel, schaue aus dem Fenster heraus! Deine
Kinder weinen, springen auf der Bank) und altdeutscher Kinderspruch: sunne, schein, schein,
treib die wolken vor dein [Lexer 234. nach Grimm 1984, Bd. 16, 1598]; ukr. Iou-iou, dowuxy,
36apro mo6i bopwuxky [Homuc 1993, 53] (wortl.: komm, komm Regen, ich werde fiir dich
Borschtsch kochen). Die ersten Friihlingsblumen werden traditionell in einigen Regionen mit
den Worten ukr. [[Jo6 na moii pix discoamu con-mpagy / pacm monmamu (wortl.: Damit wir
auch im kommenden Jahr erwarten, Schlaf-Gras (Kuhschellen)/Lerchensporne zu treten)
getreten. Die Wortverbindung ukr. monmamu psicm (wortl.: Lerchensporne treten) wird hier im
Sinne von ’leben’ und ukr. re monmamu exce pscmy (wortl.: keine Lerchensporne mehr treten)
im Sinne von ’sterben’ verwendet. Die Beschworungsformeln haben in der Regel einen
bestimmten Rhythmus und nehmen oft eine zweigliedrige Form auf, vgl.: ukr. B neui ozconw
eopumy i masms 0posa — max ou muino U 2opino cepye y gopoea mozo [KariBoponok 2006, 234]
(wortl.: Im Ofen brennt das Feuer und schwelt das Holz — so soll schwellen und brennen das
Herz meines Feindes).

Jede Sprache bildet im Bewusstsein ihrer Sprachtriger nur das fiir sie charakteristische
Bild der wirklichen Welt, das dank dem Gesetz der Analogie sich in ein Symbol verwandelt und
die Realitdt widerspiegelt. So verwandelt sich ein Fragment der dinglichen Welt, das im
ethnischen Bewusstsein dargestellt und generalisiert ist, durch das kiinstlerische Umdenken in

eine typisch lebendige Symbol-Allegorie [vgl. JKaiiBoponok 2007, 55-56].
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Unsere Vorfahren betrachteten die Erde als ein Lebewesen, das dem Menschen entweder
etwas gibt oder ihm etwas oder jemanden wegnimmt. Die Opposition geben /nehmen ist,
einerseits, in den assoziativen Reihen personalisierter Aktionen podumu — codyeamu -
siooasamu — nogepmamu (wortl.: gebdren — nidhren — abgeben — zuriickgeben) dargestellt, vgl.
ukr. [aii 3emni, a (mo i) eona mo6i oacms [YIIII 1984, 76; ITomosa 2007, 43] (wortl.: Gib der
Erde und sie gibt (es) dir zuriick); Xmo 3emni dae, momy 3emnss — ympoe [YIIII 1984, 77] (wortl.:
Wer der Erde gibt, dem (gibt) die Erde — dreimal mehr (zuriick)); Xmo npo zemnio 0bae, momy
sona nosepmae [XKaripoponok 2007, 57] (wortl.: Wer sich um die Erde kiimmert, dem gibt sie
zuriick) und andererseits — in der symbolisierten Aktion 3abupamu (wortl.: wegnehmen), bzw.
’in sich, zu sich nehmen’, vgl. ukr.: 3emns dae sce i 3abupae sce [YIIII 1984, 53] (wortl.: Die
Erde gibt alles und nimmt alles weg). Mit der letzten symbolisierten Aktion ist der nidchste
ukrainische Ausdruck ukr. 3emnsn (ne) mpuiimae (iiber den Toten) [XKaitBoponok 2007, 57]
(wortl.: Die Erde nimmt (nicht) auf) und der Fluch ukr. I[Jo6 mebe (iiozo i m. in.) (cupa) 3emns
ne npuunsanra! [Homuc 1993, 194] (wortl.: Moge dich (ihn u. a.) die (feuchte) Erde nicht
aufnehmen!) verbunden. Die aufgefiihrten Beispiele zeigen, dass das Lexem zemns (wortl.: Erde)
in die assoziativen Reihen ukr. zemus — orcumms — 0o6poo6ym (wortl.: Erde — Leben — Wohlstand)
und ukr. 3emns — ecmepme — giunuii cnouunox (wortl.: Erde — Tod — ewige Ruhe) tritt, vgl. z. B.
den Wunsch fiir Verstorbene, ukr. Ilepom 3emns nao num! [Homuc 1993, 55] (wortl.: die Erde sei
wie Feder iiber ihm) und die Warnung fiir Lebende, ukr. bhirvwe casxcus zemni Hisikuii nan He
nompeoye [YIIII 1984, 221] (wortl.: Mehr als ein “sazen’* von der Erde braucht kein Herr), in

b3

dem “sazen’* (ukr. caorcenw) ein altrussisches Lingenmal ist, das den 2,1336 Metern entspricht.
Die belebende Kraft der Erde hat fiir den Menschen einen herkdmmlichen Vergleich mit der
Mutter hervorgebracht, vgl. ukr. 3emns — mamu (wortl.: Erde — Mutter); 3emns — nawa mamu,
scix 200ye [Ilomosa 2007, 44] (wortl.: Die Erde — unsere Mutter, erndhrt (uns) alle); /Joensnoaii
3emar0 nioHy, sk mamip pionwy [XKaitBoponok 2007, 57] (wortl.: Kiimmere dich um die
fruchtbare Erde, wie um die eigene Mutter).

Die volkstiimlichen Phantasien des ukrainischen Volkes haben viele bose und gute Geister
und Halbgeister erschaffen, deren Namen eine thematische Wortgruppe mit ddmonischer
Bedeutung ukr. reuucma cuna (wortl.: unreine Macht / Kraft), dt. unheilvolle Macht / Kraft,
tschech. zIy duch (wortl.: boser Geist), zI¢ sily (wortl.: bose Machte / Krifte) bilden: Auyubonom
(wortl.: Antibolot oder Sumpfteufel), bida (wortl.: Missgeschick), bic (wortl.: Teufel),
bonomsanux (wortl.: Sumpfgeist), Biobma (Biovmax) (wortl.: Hexe (Hexer)), Boskyraxa

(wortl.: Werwolf), Jons (wortl.: Schicksal), 3nuouni (wortl.: Elend), Maska (wortl.: Waldnixe),

Jicosux (wortl.: Waldgeist), Pycarka (wortl.: Meerjungfrau), Vwnup (wortl.: Vampir),
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Yyeaticmep (wortl.: Waldgeist); tschech. Carodéjka (wortl.: Zauberin), Cert (wortl.: Teufel), Das
(wortl.: Teufel), Kouzelnik (wortl.: Zauberer, Magier), Morskd panna (wortl.: Meerjungfrau),
Rarach (wortl.: Kobold), Satan (wortl.: Satan), Upir (wortl.: Vampir), Vikodlak
(wortl.: Werwolf), Vodni nymfa (wortl.: Wassernymphe), Zloduch (wortl.: Unhold); dt. Teufel,
Beelzebub, Hexe, Vampir, Werwolf, Meerjungfrau, Nixe, Nymphe u.a. Zu den zweitrangigen
Geistern der ukrainischen Mythologie zidhlen — meist dichterisch — die Meerjungfrauen
(ukr. pycanxa) bzw. Wasserschonheiten, die im ukrainischen Volksglauben nicht nur im Wasser,
sondern auch im Wald (zicosi pycanxu, masxu, uasxu, mssku) und auch im Feld (noawvosi
pycanku) leben.

Lange glaubte der Mensch, dass alles um ihn herum lebendig ist, so wie der Mensch selbst.
Wahrscheinlich deswegen hatten die Naturerscheinungen einen grofen Einfluss auf das gesamte
menschliche Leben und auf sein Verhalten in Raum und Zeit. Aus diesem Grund entwickelte
sich im Bewusstsein der damaligen Volker nach und nach der Kult der Natur, der die Grundlage
fiir die ersten Weltanschauungen bzw. fiir die Religion bildete. So entstand die animalistische
Ideologie als Fundament fiir allen altertiimlichen Glauben [vgl. Inapion 1992, 12-14], die sich
tief in jeder Nation, in ihrer kiinstlerischen Kreativitdat und Sprache verwurzelt hat. Der Wunsch
des Menschen nach objektivem Welterkennen gebar Mythen, die sich in der Sprache
widerspiegelten. Wenn wir heutzutage solche Wendungen verwenden wie beispielsweise im
ukr.: conye cxooums (wortl.: die Sonne geht auf), 3axooums (wortl.: geht unter), cioae (wortl.:
sinkt), ecmae (wortl.: steht auf), xoeaemoca 3a xmapu (wortl.: versteckt sich hinter den Wolken);
yoapue epim (wortl.: der Donner hat geschlagen); simep ceuwe (wortl.: der Wind pfeift), sue
(wortl.: heult), nacunace eepxis’s oepes (wortl.: beugt die Wipfel der Bdume), nece xmapu nuny
(wortl.: tragt die Staubwolke), im tschech. slunce sviti (wortl.: die Sonne geht auf), stoji v zenitu
(wortl.: steht im Zenit), vyslo (wortl.: ist aufgegangen), zapadlo (wortl.: ist untergegangen), zaslo
(wortl.: ist hinuntergegangen); hrom huci (wortl.: der Donner briillt), burdci (wortl.: drohnt), bije
(wortl.: schlédgt), uhodil (wortl.: hat getroffen); vitr vane (wortl.: der Wind weht), foukd (wortl.:
der Wind blist), proudi (wortl.: stromt), zvedl se (wortl.: stieg auf), obrdtil se (wortl.: drehte
sich), stocil se k vychodu (wortl.: wendete sich nach Osten) oder im dt. die Sonne geht auf, geht
unter, scheint, steht hoch am Himmel, steht im Westen, sinkt hinter den Horizont, brennt vom
Himmel herab, bricht durch die Wolken, versteckt sich hinter den Wolken, sticht, lacht; der
Donner rollt; der Wind pfeift, bldst, braust, dreht sich, schldgt um, legt sich, flaut ab, beugt die
Wipfel der Bdume, trigt die Staubwolke, denken wir nicht mehr dariiber nach, dass alle diese

Sprachkonstruktionen (Sprachstrukturen), die heute als gewohnliche typische Sprachwendungen
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verstanden werden, ein Nachklang der alten animalistischen Weltanschauung sind. Die
Menschen sahen sich als ein Teil der Natur und hatten sich zu keiner Zeit von ihr getrennt.

Den Kult der Himmelskorper, vor allem der Sonne, nimmt nach und nach in der
Mythologie vieler Volker eine zentrale Stelle Gottes unter verschiedenen Namen ein — Helios,
Ra, Hasc[ov]6oe (wortl.: der Gott, der gibt: “Daz[d’]boh*), Apuro (“Yarylo®) u.a. [vgl.
PribakoB 1987, 224]. Reflexionen der gottlichen Kraft der Sonne finden wir in den
volkstiimlichen Beschworungen, vgl.: ukr. [/Jo6 mu ne disxcoas coneuxa npasedonozo nobavumu!
[Homuc 1993, 194] (wortl.: Dass du nicht erwartest, die gerechte Sonne zu sehen!); Conye 6
mebe cnanuno! [KaiiBoponok 2007, 165] (wortl.: Die Sonne soll dich verbrennen); in den
volkstiimlichen Kinderliedern, vgl. ukr.: Coneuxo, coneuxo, guenams y gixoneuko, meoi Oimxu
niauyme — icmouwvku xouyms! [Homuc 2003, 27] (wortl.: Liebe Sonne, liebe Sonne, schau durch
das Fenster, deine Kinder weinen, essen wollen!). In der christlichen Rusj wurde eine Zeit lang
die Sonne dem Gott dem Allmichtigen gleichgestellt.

Die unbekannte Leuchtkorper — die Sonne, den Mond und die Sterne zogen gleichermallen
die Aufmerksamkeit an, weil sie den Lauf des menschlichen Lebens bestimmten. Einen
Widerhall iiber die Vorstellung von der magischen Kraft der Sonne, des Mondes und der Sterne
sehen wir in den volkstiimlichen Beschworungen und Zauberformeln: Micaywo kpacnuil, 36i30u
SCHI, coHye npasedHe, coudimo i yumime paba boocoeo! [XKaitBoponok 2007, 166] (wortl.:
Schoner Mond, helle Sterne, gerechte Sonne, kommen Sie herab und beruhigen Sie den Diener
Gottes). Unsere Vorfahren hatten die Gestirne personifiziert, ihnen rein menschliche
Eigenschaften zugeschrieben. Diese Personifizierung finden wir beispielsweise in einem
ukrainischen Weihnachtslied wieder: Hcen micayv — nan cocnooap, Kpacue conye — sicinka 1ozo,
Jlpioni 3ipku — uoeo dimxu [Yxp. midonoris 2005, 305] (wortl.: Der klare Mond — Hauswirt,
Schone Sonne — seine Frau, kleine Sterne — seine Kinder). Des Weiteren existieren andere
Volksausdriicke, in denen die Rolle der Gestirne etwas verdndert ist: ukr. Micaubs — omeuys,
36i30a — mamka, conye — ix oumsamro [XKaitBoporok 2007, 44] (wortl.: Der Mond — der Vater,
der Stern — die Mutter, die Sonne — ihr Kind); Conye — 6amwvko, a micayv — simuum
[PKaitBoponok 2007, 44] (wortl.: die Sonne — der Vater und der Mond — der Stiefvater).

Allen altertiimlichen Festen lagen gemeinsame Vorstellungen zugrunde: Das Ehren der
Sonne und der Sonnengottheiten, der Kampf zwischen Sommer und Winter, zwischen Wirme
und Kilte, zwischen Nacht und Tag. Diese Gegebenheiten bildeten die Grundlagen des
landwirtschaftlichen Zyklus, der eng mit der Natur und der Landwirtschaft des ganzen Jahres
verbunden war [vgl. Hans 2003; vgl. Mieder 2010]. Der Feiertagskalender fing mit der

Sommersonnenwende an, wenn der Tag zuzunehmen begann. In der ukrainischen Tradition heil3t
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dieses Fest Koznsoa (“Koljada®, Weihnachtsfest, Sonnengeburt). Koljada war der wichtigste,
zentrale winterliche Brauch, der stark durch die landwirtschaftliche Ordnung beeinflusst war.
Dem folgte eine Reihe von Friihlingsfesten, unter denen zentrale Bedeutung dem Osterfest
zukam (Paz y pix Benuxodens (wortl.: Ostern ist nur einmal im Jahr)). Es war ein altes,
heidnisches Fest des Friihlingsanfangs (Friithlingsempfang) mit rituellen Jugend- und
Kinderspielen. Das wichtigste Sommerfest war das Fest der leana Kynana (Kynaiuina) bzw. das
Geburtsfest Johannes des Tadufers (am 24. Juni). Im Deutschen wird dieser Tag Sonnenwende
genannt: Johannistag — Tag der Sonnenwende, Wenn Johannis ist geboren, gehen die langen
Tage verloren [Mieder 2010, 296] oder Von St. Johann lduft die Sonne Winter an [Mieder 2010,
296]. Dieses Fest zeugt vom Glauben der damaligen Volker an die Zauberei. Sie waren
beispielsweise iiberzeugt davon, dass Menschen an diesem Tag die Sprache der Tiere horen
konnen und dass um die Mitternacht das Farnkraut (Farn) bliiht. Der Uberlieferung nach werden
demjenigen, der diese Blume findet und pfliickt, sich die vergrabenen Schitze zeigen und er
erhilt wunderbare Macht und Wissen. Allerdings wird die Farnblume in dieser Nacht fleiig von
allen bosen Geistern gehiitet, damit niemand sie finden kann. Ahnlich wie die Slawen glaubten
auch Deutsche daran, dass am St. Johannistag der Teufel keine Macht hat.

Dem “Kupala“-Fest kamen zahlreiche Sommerfeste und saorcunxu, ob6oxcunxu (Erntefest)
nach, bei dem auf dem Feld aus dem Rest ungeernteter Getreide die letzte Garbe (ukr. didyx
(“Diduch® — Weihnachtsgarbe)) feierlich zusammen geflochten wurde. Diese sollte dann bis zur
neuen Ernte als ein rituelles Heiligtum bewahrt werden. Die Garbe, die am Neujahrstag im
Ehrenwinkel aufgestellt wurde, war auBBerdem ein rituelles Neujahrssymbol. Danach folgte eine

Reihe von Herbstfesten, vor allem die Hochzeitsfeier.
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4. Problematik der Ubersetzung von

Phraseologismen

Wihrend sich die konfrontative Phraseologie, die Fremdsprachendidaktik und die zweisprachige
Phraseographie vor allem fiir Aquivalenzbeziehungen auf der Ebene der Langue interessieren,
erforschen die Ubersetzungswissenschaft und das Ubersetzungswesen vorwiegend die
Aquivalenzbeziehungen zwischen Phraseologismen auf der Ebene der Parole.

Die Ubersetzung von Phraseologismen aus einer Sprache in die andere ist oft ein
schwieriger und komplexer Prozess der Suche nach entsprechenden Aquivalenten. Gewisse
Aquivalenzbeziehungen zwischen Phraseologien zweier oder mehrerer Sprachen sind
Forschungsobjekte verschiedener Bereiche der Sprachwissenschaft, z. B. der konfrontativen
Phraseologie, der Sprachtypologie, der Ubersetzungswissenschaft und der zwei- oder
mehrsprachigen  Phraseographie.  Die  Ergebnisse  dieser  sprachwissenschaftlichen
Forschungsrichtungen werden bei Ubersetzungen und im Fremdsprachenunterricht angewandt.

Bei der Suche nach Aquivalenten zwischen PhE aus zwei oder mehreren verschiedenen
Sprachen kommt eine Wort-fii-Wort Ubertragung hiufig nicht in Frage*?, da die PhE der
Ausgangssprache (AS) hiufig nach anderen Sinnbildern als denen der Zielsprache (ZS) geformt
werden. Dies kann in beiden Sprachen eine unterschiedliche syntaktische Struktur und
unterschiedliche lexikalische Auffiillungen der PhE bewirken.

Der Prozess der Suche nach Aquivalenten kann niemals als abgeschlossen betrachtet
werden, weil sich immer wieder neue Ausdrucksmoglichkeiten entwickeln und somit neue
Aquivalente auftauchen. Es ist wichtig, bei der Aquivalenzsuche zu erkennen, dass auch die
Ersatziquivalente Aquivalenzwert haben. Deswegen ist der Prozess der Findung von
Aquivalenten immer noch besser als das vollige Ubergehen und Nichtiibersetzen einer PhE [vgl.
Giinther 1990, 509].

Andere Meinung vertreten D. Dobrovol’skij und E. Piirainen in ihrem Buch Zur Theorie
der Phraseologie (2009). Wissenschaftler behaupten iiberzeugend, dass ,.entscheidend fiir eine
gute Ubersetzung die Frage ist, welche Informationen im jeweiligen Kontext besonders wichtig
sind und welche Teile des AuBerungssinnes geopfert werden konnen. Aus der Sicht der
Ubersetzungstheorie und Phraseologieforschung [heben sie die Erkenntnis besonders hervor —

YT], dass die Ubersetzung eines Idioms mit Hilfe eines quasi- oder pseudoiquivalenten Idioms

> Abgesehen von Fillen mit absoluten formal-semantischen Aquivalenten, die meistens PhE lateinischen,
griechischen oder biblischen Ursprungs sind oder Lehniibersetzungen aus der neueren Zeit darstellen.
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(selbst wenn auf der Ebene des Sprachsystems — d.h. im ,kontextfreien® Raum -
Aquivalenzbeziehungen postuliert werden konnen) in den meisten Fillen eine weniger
akzeptable Losung darstellt als eine nicht idiomatische Ubersetzung [Dobrovol’skij, Piirainen

2009, 180-181].

4.1. Probleme der ,,Ubersetzbarkeit* und

,,Nichtiibersetzbarkeit* in der Phraseologie

Bei der Suche nach phraseologischen Aquivalenten liegen die meisten Probleme auf der
konnotativen, der stilistischen und der pragmatischen Ebene. Die semantische Ebene bereitet
kaum Schwierigkeiten.

Die Anhiénger der ,,Nichtiibersetzbarkeit von Phraseologismen von einer Sprache in die
andere fiihren iiblicherweise zwei Hauptargumente an [vgl. Higi-Wydler 1989, 147]:

1.  Die semantischen und grammatischen Strukturen einzelner Sprachen sind verschieden;
deshalb sei auch eine vollstindige inhaltliche und formale Aquivalenz nicht méglich. Hier
ldge linguistische Ubersetzbarkeit vor, verbunden mit intralinguistischen Faktoren der
Aquivalentenbildung.

2. Ausgangssprache und Zielsprache gehoren unterschiedlichen soziokulturellen Milieus an.
Gewisse Sachverhalte konnen den Benutzern der Zielsprache deshalb unbekannt sein. Hier
muss kulturelle Nichtiibersetzbarkeit vorliegen, verbunden mit extralinguistischen
Faktoren der Aquivalenten-Bildung.

Die ,,Nichtiibersetzbarkeit* bei Phraseologismen betreffe vor allem PhE mit nationalen
Eigennamen [vgl. Walter 2013, 14-16], PhE mit Realienbezeichnungen und phraseologische
Wendungen mit unikalen Komponenten, die nur innerhalb dieser PhE auftreten. Solche
Ansichten scheinen mir bedeutungslos, wenn mit Hilfe einer Umschreibung, Paraphrase oder
Einwortbenennung eine partielle Aquivalenz erreicht wird [vgl. Gladrow 1998, 297-299]. Aus
diesem Grund unterscheide ich in meiner Arbeit nur zwischen der totalen und der partiellen
Aquivalenz.

H. Burger unterscheidet drei verschiedene Moglichkeiten der Ubersetzung von PhE [vgl.

Burger 1973, 101]:

1. Idiomatische Ubersetzung (PhE in der AS wird durch PhE in der ZS iibersetzt)

2. Ubersetzung einer PhE in der AS durch ein einfaches Lexem in der ZS
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3. Ubersetzung der PhE in der AS durch mehrere Lexeme in der ZS.

Untersuchungen zur historisch-konfrontativen Phraseologie bzw. zur Ubersetzung
phraseologischer Wendungen haben sowohl allgemeintheoretische, als auch rein praktische
Aspekte:

In theoretischer Hinsicht wird die Phraseologie oft unter dem Gesichtspunkt der
Universalienlinguistik betrachtet, was diesen Untersuchungen nicht nur eine linguistische,
sondern auch eine semiotische Bedeutung verleiht. Dabei konnen wichtige Charakteristika der
Sprachen als Zeichensystem aufgedeckt werden. Aulerdem konnen bei der Konfrontation zweier
oder mehrerer Sprachen neue Erkenntnisse iiber die genetische und kulturelle Verwandtschaft
dieser Sprachen gewonnen werden (z. B. anhand der in der Phraseologie enthaltenen Metaphern)
[mehr dazu bei Hessky 1987, 81-82; Dobrovolskij 1988, 7-8].

Zu den praktischen Aspekten zidhlen Higi-Wydler und Foldes das Schaffen von
Voraussetzungen fiir die Erstellung zweisprachiger allgemeiner oder phraseologischer
Worterbiicher, die Erarbeitung von Vorschldgen fiir die Behandlung von Phraseologismen im
Fremdsprachenunterricht, die Losung iibersetzungstechnischer Probleme anhand der
konfrontativen Analyse der Phraseologie der betreffenden Sprachen sowie die Analyse von

Fehlerquellen bei praktischen Ubersetzungen [vgl. Higi-Wydler 1989, 146; Foldes 1996, 23].

4.2. Klassifikationsversuche der phraseologischen

Aquivalenz

4.2.1. Totale Aquivalenz

Totale phraseologische Aquivalenz bedeutet folglich Ubereinstimmung auf der semantischen
Ebene (gleiche denotative und konnotative Bedeutung), auf der lexikalischen Ebene (gleiche
Bedeutung der einzelnen Komponenten), auf der morphosyntaktischen Ebene (gleiche
morphosyntaktische Struktur, gleiche syntaktische Funktion) und auf der pragmatischen und
stilistischen Ebenen (gleiche Stilschicht, gleiche Expressivitit, gleiche Motiviertheit) [vgl.
Henschel 1993, 138]. Auch wenn in morphosyntaktischer Hinsicht keine absolute
Ubereinstimmung  vorliegt, wird eine totale Aquivalenz trotzdem hiufig als gegeben
angenommen, weil durch geringfiigige formale Unterschiede zwischen Ausgangs- und
Zielsprache des Phraseologismus oft nicht der Eindruckt entsteht, dass es in der Zielsprache mit

einer anderen Wendung zu tun sei [mehr dazu bei Higi-Wydler 1989, 148; Gladrow 1998, 293-
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294], z.B.: ukr. domawmne (poounne, cimeiine) eocnuwe; tschech. domdci/ rodinny krb;

russ. oomawnui oyae; dt. der heimische Herd.

Fiir eine totale phraseologische Aquivalenz der PhE in verschiedenen Sprachen gibt es

nach W. Gladrow vier Ursachen [vgl. Gladrow 1998, 292-294]:

1.

die PhE stimmen in ihrer Bedeutung iiberein, weisen das gleiche zugrunde liegende Bild
auf, aus jeweils dquivalenten lexikalischen Komponenten bestehen sowie eine analoge
grammatische Struktur besitzen, z. B.: ukr. nycmumu uepsonozo nisus; tschech. posadit /
poslat / hodit  komu cervéneho / ohnivého kohouta (na stFechu); russ. nocadums/
noonycmums KpacHoeo kouema /nemyxa Ha xkpviuty; dt. jemandem den roten Hahn aufs
Dach setzen;

die PhE gehoren zur ,internationalen Phraseologie* (sie stammen aus der gleichen
literarischen Quelle: Bibel, antike Literatur, Geschichte usw.), z. B.: ukr. arsgha i omeea,
dt. das Alpha und Omega; ukr. 6 nouamky nexcumo Kineyws, dt. im Anfang lag das Ende
beschlossen; ukr. 3onomuti meneyw, dt. das Goldene Kalb; tschech. klanét se zlatému teleti,
rusS. NOKAIOHAmMbCA 3010momy menvyy, dt. das goldene Kalb anbeten; ukr. o6ymu
(6iouysamu cebe) na cbomomy Hebi, tschech. citit se jako v sedmém nebi; russ. 6vims Ha
ceobmom Hebe, dt. im siebten Himmel sein oder auf Wolke sieben/neun;

die PhE mit gleichem Sinnbild und mit geringen Abweichungen im grammatischen Aufbau
z. B.: a) einem Kompositum entspricht eine Mehrwortbenennung, vgl.: dt. Vogelmilch —
ukr. nmawune monoxo (tschech. ptaci mléko, kroat. pticje mlijeko, lat. lactis gallinacei);
dt. im Adamkostiim — ukr. 6 kocmiomi Aoama; ukr. Hosocneuenuil (russ. HOBOUCHEUEHHDILL)
— dt. frisch gebacken; tschech. do nebe volajici krivda — dt. himmelschreiendes Unrecht;
b) Rektion, vgl.: russ. nokronamecsa zonomomy menvyy (Dat.) — dt. das goldene Kalb
anbeten (Akk.); c) Tempus, z. B.: ukr. sx (moe, naue) kpize 3emnio nposanuscs (Aktivsatz);
dt. wie vom Erdboden verschluckt/verschlungen sein/werden (Passivsatz Zustands-
/Vorgangspassiv); russ. Ou nopoxy (nopoxa) ne svioymaem (Priasensform) — dt. Er hat das
Pulver nicht erfunden (Perfektform); d) Vorhandensein oder Nichtvorhandensein
spezifischer Wortformen, z. B.: russ. bescams vicynys ssvix (Adverbialpartizip) — dt. mit
hingender Zunge laufen (Partizip 1).

PhE mit lexikalischen Unterschieden (gleiche phraseologische Semantik, syntaktische
Funktion, stilistische Markiertheit), z. B.: a) Die zwischensprachlich variierenden Lexeme
gehoren jeweils der gleichen lexikalisch-semantischen Gruppe an, wodurch das Bild in der
phraseologischen Entsprechung gewihrt bleibt, z. B.: ukr. 6ymu (6iouysamu cebe) na

coomomy Hebi — dt. auf Wolke sieben / neun sein; russ. 6uims nod kabaykom — dt. unter dem
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Pantoffel stehen; b)unterschiedliche Anzahl der autosemantischen Komponente, vgl.:
ukr. 6 cupiti 3emni enumu — tschech. hnit v zemi; ukr. nokunymu yeu / 6inutl ceim — dt. die

Welt verlassen.

4.2.2. Partielle Aquivalenz

Zur partiellen Entsprechungen gehoren phraseologischen Aquivalente, die sich semantisch,

syntaktisch-funktionell, stilistisch oder in der Motivation unterscheiden und lexikalische

Aquivalente (Umschreibung).

Bei der partiellen Aquivalenz handelt es sich um PhE in der Ausgangs- und in der

Zielsprache mit [Gladrow 1998, 294-297]:

1.

gleicher Bedeutung, dhnliche Bilder und Differenzen im Bestand ihrer lexikalischen
Komponente (oft auch grammatisch), vgl.: russ. yousams 08yx 3atiyes oOHuM @vicmpenom
— dt. zwei Fliegen mit einer Klappe schlagen; russ. exams ¢ Tyny co ceoum camogapom —
dt. Eulen nach Athen tragen; ukr. Xmo oonikcsa na okponi, motui i Ha X0100HY 800y OMYXae —
tschech. Kdo se jednou spdli, boji se ohne — dt. Gebranntes Kind scheut das Feuer;

gleicher Bedeutung, gleichem oder &hnlichem Bild und syntaktisch-funktionellen
Differenzen, vgl.: ukr. orcumu oywa 6 oywy — dt. Ein Herz (oder ein Leib) und eine Seele
sein; russ. (umo-1.) kypam Ha cmex (satzgliedwertiges Phrasem) — dt. Da lachen die
Hiihner! (eine expressive kommunikative Formel mit Satzstruktur), russ. (oxu) 0séa canoea
napa (satzgliedwertiges Phrasem) — dt. Gleich und gleich gesellt sich gern (eine
satzwertige Redensart) oder c) stilistischen Differenzen;

gleicher Bedeutung und unterschiedlichen Bilder, z. B.: russ. ¢ ueonouku ooem — dt. wie
aus dem Ei gepellt; ukr. mos xama 3 kparo — dt. mein Name ist Hase;

partiell oder total unterschiedlicher Bedeutung, gleichem Bild und mehr oder weniger
gleichem lexikalischen Bestand. Sie werden als ,,falsche Freunde des Ubersetzers* [vel.
Fotu6 1972, 7-8; Paiixmreitn 1980, 27; Henschel 1993, 144], als ,,Scheindquivalenz*
[vgl. Korhonen, Wotjak 2001, 228] oder ,,Pseudodquivalenz* [vgl. Foldes 1996, 127-129]
bezeichnet und die Erscheinung selbst als ,,zwischensprachliche phraseologische
Interferenz, vgl. z. B.: ukr. 3auwno conmye nasiku (komy) (’jemand ist gestorben’) —
dt. seine Sonne ist untergegangen (’das Gliick eines Menschen ist vergangen, die Zukunft
erscheint triibe’); ukr. yinysamu semnto (Cin die Heimat zuriickkehren’) — tschech. polibit

maticku zem (Cauf den Boden hinfallen’) — dt. die Erde kiissen (’sterben’); ukr. eacne / 3eac,
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sk ceiuxa (’schnell sterben’) — tschech. uhasne jako svicka (’leise, ohne dass es jemand
bemerkt hat, sterben’); russ. y k-1 sazwik npunun k 2copmanu (Cjemand ist baff’) —
dt. jemandem klebt die Zunge am Gaumen (’jemand ist durstig’); russ. cmasums Ha HocU
koeo-n. (’groBziehen, ausheilen’) — dt. jemanden (wieder) auf die Beine bringen
(Causheilen’), jemanden auf eigene Fiiffe stellen (’groBziehen’), jemanden auf die Beine
bringen (’aktivieren’); Polysemie, z.B.: russ. npunumams 6ausko x cepoyy (1. etw.
besonders sensibel aufnehmen, sich um etw. Sorgen machen’; 2.’an etw. besonders
interessiert sein’) — dt. sich etwas zu Herzen nehmen (1.’etw. besonders sensibel
aufnehmen, sich um etw. Sorgen machen’; 2. ’sich etw. merken und danach handeln’);
In der Zielsprache muss es nicht immer um eine idiomatische Wendung gehen.
W. Gladrow zihlt zu der partiellen Aquivalenz sowohl phraseologische, als auch lexikalische
Entsprechungen (Einwortbenennungen und lexikalische Umschreibungen) [vgl. Gladrow 1998,
297-299], was meiner Meinung nach bei dem Vergleich zweier oder mehrer Sprachen sinnvoll
erscheint, z. B.: ukr. susooumu xozo-n. na yucmy ooy — dt. jemanden entlarven. Es lassen sich
mitunter partielle phraseologische Entsprechungen fiir einige PhE mit Eigennamen,
Realienbezeichnungen und unikalen Komponenten finden, die allerdings nicht die entsprechende

nationale Firbung wiederzugeben vermdogen [vgl. Gladrow 1998, 298-299].
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5. Auffassung der Naturerscheinungen und

ihre Reprasentation in der Phraseologie
5.1. Das Feuer

Die Entdeckung, dass das Feuer entziindet und seine Kraft genutzt werden kann, musste nach
Uberzeugung vieler Religionen géttlichen Ursprungs sein. Das Feuer dient sowohl als Symbol
fiir schopferische Energie als auch fiir zerstorerische Kraft. Die unbidndige Gewalt der Flammen
in der Hand des Menschen kann sowohl als produktive Kraft wirken, als auch zur vernichtenden
und todbringenden Zerstorung werden. Solche Eigenschaften des Feuers spiegeln sich auch in
der Sprache wider: Feuer ist wie ein gliihender Ascheregen oder wie wohltuende Wirme, wie die
Fackel des Krieges oder wie ein ziindender Funke, wie eine Flammenspur der Gewalt oder wie
der Flichenbrand einer neuen Bewegung. Das Feuer bietet Geborgenheit, Wirme und Licht und
legt damit einen Grundstein fiir das Wohlbefinden des Menschen. Sehr oft symbolisiert das Feuer
das Heim, das Heimatland und die Familie ukr. oomawne / poounue / cimetine 6ocnuwye (wortl.:
das heimische Feuer / das Familienfeuer), russ. ocors domauneco ouaca (wortl.: das Feuer des
heimischen Herdes), tschech. domdci/rodinny krb (wortl.: der heimische Herd/der
Familienherd), dt. der heimische Herd, das Heim, die Familie. Dem ewigen Feuer liegt die Idee
des Pflegens und der Erhaltung des eigenen Hausfeuers zugrunde.

Das Bild des Feuers benutzen wir auSerdem im iibertragenen Sinne um die menschliche
Leidenschaft zu bezeichnen. Alles, was aus Leidenschaft getan wird, hat die Macht und die Kraft,
die Gewalt und die Wirkung des Feuers. Ebenfalls hier hat die Sprache weitere Beispiele
aufbewahrt: das Feuer des unerschrockenen Mutes oder der unausloschlichen Hoffnung, das
Feuer des gliihenden Hasses oder das Feuer der brennenden Liebe. Leidenschaftlicher Zorn
wird zum gliihenden Hass, leidenschaftlicher Eifer fiir eine Sache kann wie ein verzehrendes
Feuer sein, die Liebe brennt wie das Feuer im Herzen und der Brandherd dieses Feuers liegt im
Menschen selbst.

In der Bibel wird in vielfiltiger Weise mit dem Symbol des Feuers von Gott gesprochen:
Gott ist wie Feuer in seinem Eifer, seiner Herrlichkeit, seiner Liebe und Fiirsorge, seinem Zorn.
Die brennende Fackel, die den Weg weist, der brennende Dornbusch, der feuerspeiende Berg
und andere Erscheinungen des Feuers sind Bilder, die Gott symbolisieren.

In den Kulturen des Altertums erfuhr das Feuer eine groBe Wertschiatzung. Dem Feuer

wurde tibernatiirlicher Ursprung zugeschrieben, der sich in Form des Blitzes verkorperte, der als
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die Analogie von himmlischem und irdischem Feuer auftritt und der beide Welten unmittelbar in
Verbindung bringt. Das Feuer wurde durch die Leucht- und Brennkraft der Flamme, die alle
Unholde- und Feinde der natiirlichen Finsternis verscheuchte und alles Schidliche verzehrte,
zum einflussreichsten Mittel zur Dimonenbekimpfung. Das Unheimliche des Ubergangs vom
Nutzen- zum Schadenfeuer niherte schlieBlich die Vorstellung von einer lebendigen, nur
gefesselten Naturkraft. Diese auf sinnlichen und seelischen Erfahrungen beruhenden
Grundanschauungen vom auferirdischen Ursprung des Feuers wurden in den Bereich des
Gotterglaubens erhoben. Angesichts der fehlenden Zeugnisse ist es wenig wahrscheinlich, dass
die Germanen eine Feuergottheit dhnlich dem Agni der Inder, Hestia-Vesta und dem Hephaistos-
Vulcanus der Griechen und Romer verehrten [vgl. HDA 1929-1930, Bd. 2, 1390-1391].

Im Hinduismus verkorpert das Feuer drei Aspekte: den schopferischen, den reinigenden
(Asche, aber auch Auferstehung) und den zerstorenden Aspekt. Es gilt gleichzeitig als Symbol
fiir die lebendige Energie des Herzens, fiir die fruchtbare Kraft und fiir die Erleuchtung. Im
Agypten symbolisierte das Feuer die Geburt (iitherisch — die Sonne) und die Zerstorung (kreativ
— Oesiris). Im Buddhismus wird das Feuer als die Weisheit bezeichnet, im Christentum
symbolisiert das Feuer die religiose Leidenschaft und das Martyrium. Der Symbolismus des
Feuers ist mit der Auferstehung verbunden (Phonix, Salamander, Osterliche Rituale, das
Anziinden des neuen Feuers). Das Feuer und das Wasser sind zwei groe aktive und passive
Grundsitze des Universums. Sie sind Vater Himmel und Mutter Erde und stehen fiir alle
Gegensitze in der Welt [vgl. http://www.symbolarium.ru].

Das Wort Feuer (aus dem 8 Jh.) ‘Brand, Flammenbildung’, mhd. viur, vi(u)wer, ahd. fiur,
asdchs. fiur, aengl. fyr; anord. (arch.) fiirr, anord. funi ’Feuer, Flamme’ und got. fon, funnis
entstanden aus wgerm. Ffewur ’Feuer’. Ausgangspunkt des Wortes Feuer ist
igerm. *pehwr / phwnos ’Feuer’, das sich dann von *phwr zu *pur entwickelt hat. Auflerdem
sind griech. pjr (zdp), umbr. pir und tschech. py# ’glithende Asche’ miteinander verwandt und
gehen gemeinsam auf ie. *peudr, *piir zuriick [vgl. Kluge 1995, 262].

Im Altertum wird das Feuer auch als eine Gottheit gesehen, die fiir gute Ernte sorgt; wenn
es geloscht wird und in ein fremdes Haus gereicht wird, bedeutet das oft Unfruchtbarkeit und
Ubergang der Giiter in die Hinde des anderen. Deshalb verbindet das slawische Volk die
Bedeutung der Flamme als Fruchtbarkeit und als Gold mit dem Glauben, dass sie der Familie
Wohlergehen und Wohlhabenheit schenkt; aus diesem Grund wird wahrscheinlich das Feuer in
der Ukraine 6aeau, 6ocau (wortl.: der Reiche), 6baecammsa genannt. Daraus lédsst sich erklidren
warum der heimische Herd die Bedeutung des Penaten (Heinzelménnchens), der in ihr wohnt,

bekommt, der den Besitz des Hausherren bewacht und sein Einkommen vermehrt [vgl.
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Adanacees 2008, 476-477].

Der Schein der brennenden Flamme hilt unmittelbar alle schidigenden Einfliisse von Haus
und Acker fern. Wenn er nicht reichte, bedienten sich die Menschen schon von alters her der
Fackeln oder Kerzen, die bei der Wochnerin und ihrem Kinde, ebenso wie beim Brautpaar zur
Abwehr boser Michte leuchteten und am Sarg und am Grab die Lebenden vor den Toten
schiitzten [vgl. HDA 1929-1930, Bd. 2, 1400]. Mit dem Anziinden des Feuers wurde der
Gedanke von der Wiederkehr des Lebens, wie das ukr. 6zacooamnuii 6ocons (wortl. Segensfeuer)
zur Osternzeit und mit seinem Erloschen der Gedanke vom Tod verbunden [vgl. Adanacres
2008, 477], vgl.: tschech. ne bude dlouhého svétla pdlit [Zaordlek 1963, 378] (wortl.: er wird
nicht das lange Licht brennen lassen) im Sinne ’er wird nicht lange leben’; je na zhasnuti
[Zaordlek 1963, 443] (wortl.: er ist am Verloschen) mit der Bedeutung ’er ist so sehr schwer
krank, dass er bald sterben wird’; uz mu slunce nesviti [Zaoralek 1963, 358] (wortl.: es scheint
ihm keine Sonne mehr) im Sinne ’er ist gestorben’; opustil / zanechal svétlo svéta [Zaoralek
1963, 378] (wortl.: er verliel das Licht des Tages) mit der Bedeutung ’sterben’; uhasne jako
svicka [Zaoralek 1963, 590] (wortl.: er wird wie eine Kerze ausgehen) im Sinne ’er wird leise
sterben’, vgl. ukr. eacne / 3eac, sax ceiuxa [@panko 1905, 1. 16, 322; 1907, T. 23, 169; dpanko
2006, T. 1, 464] (wortl.: er geht wie eine Kerze aus / er ist wie eine Kerze ausgegangen);
tshech. odesel, jako by svicku zhasil (wortl.: er ist weggegangen, als ob er die Kerze ausgemacht
hitte) im Sinne ’leise sterben’; svicka / svice mu dohorela (wortl.: die Kerze ist ihm zu Ende
gebrannt) mit der Bedeutung ’er ist gestorben’; zhasla mu svicka Zivota (wortl.: die Kerze des
Lebens ist ihm ausgegangen), vgl. russ. sacnyms eeunvim cnom [MH 2007, 632] (wortl.: er ist im
ewigen Schlaf eingeschlafen).

Unsere Vorfahren betrachteten das Feuer als ein Lebewesen [vgl. HDA 1929-1930, Bd. 2,
1398-1399], das sich néhrt, wichst, stirbt und dann wieder geboren wird. Das Feuer galt bei allen
dlteren Volkern als ein gieriges, unersittliches, stets gefrifliges Wesen [vgl. Grimm 1835, 340]:
So kann sich die Flamme zur furchtbaren Zerstorerin entfesseln. Eben dieser Eigenschaften
wegen versuchen die Menschen das Feuer in moglichst engen Grenzen zu halten; durchbricht es
diese Grenzen, dann wird heute immer noch gesagt: Es sei ausgebrochen oder ausgekommen, in
Niederdeutschland: Es sei losgeworden. Wahrscheinlich deswegen wird es im slawischen
Sprachraum als ukr. orcueuii russ. srcusou, tschech. zZivy (wortl.: lebendig) bezeichnet. Das Volk
sah in ihm, so wie es verschiedene Erzdhlungen bezeugen, ein immer hungriges und
allvernichtendes Wesen. Darum wurde damals das Feuer zu bestimmten Zeiten und bei
besonderen Gelegenheiten gefiittert, so A. Afanasjev, indem Brot und Salz in die Feuerflammen

geworfen wurden, wie es immer noch auf dem Land in Tschechien und Litauen gemacht wird,
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damit die ganze Familie geschiitzt bleibt [mehr dazu s. bei AdanacseB 2008, 475; HDA 1929-
1930, Bd. 2, 1398-1399]. In Russland wird das Feuer liebevoll Ocownex, ocomnex, bamiowxa
oconex! (wortl.: Feuerchen, Feuerchen, Viterchen Feuerchen!) genannt und wenn jemand sagt:
Cnu, 6amwwrxa oconex! (wortl.: Schlaf, Viterchen Feuerchen!), wird es geloscht. Das
ukrainische Volk glaubte, dass ukr. Boeous c6’smuui mcmumscs, ax 2o He wanyeuw [DpaHKo
2006, 1.2, 626] (wortl.: Das heilige Feuer ridcht sich, wenn man es missachtet) und in der
serbischen Sprache gibt es die folgende Beteuerungsformel: serb. Taxo me orwcusu ocam(v) ne
cadicecao! [AdanacreB 2008, 475] (wortl.: Das lebende Feuer soll mich nicht verbrennen!). Um
das in Flammen stehende Haus zu retten, geht zum Beispiel, die Wahrsagerin in Wolhynien mit
dem “xmi6-cinmp (Brot-Salz) und dem heiligen Wasser im Kreis herum und fliistert dabei
folgende Beschworung: ukr. Oui mu 6oenro noscaoannuil. I3 neba nam 3ociannuti! He pozxoovcs
mu, K oum, 60 max npuxazae modi booxcuii cun [vgl. AdbanaceeB 2008, 475] (wortl.: Oh, du,
Feuer gewiinschtes. Vom Himmel zu uns geschicktes! Verbreite dich nicht, wie Rauch, weil so
Gottessohn dir befahl) oder Bimawo mebe, zocmio! 3amoensio mebe, 2ocmio! Hopoancekoio
600010 3anuearo mede, cocmio! Ilputiwos I'ocnods 6 ceim — ceim 1ioco He ni3Has, a c8’amuil
B020Hb CIY20I0 CB0IM Ha38a6; 1 0cnodsb Ha nebo eosneccs, 3a I ocnooom i ciyea (tioeo) c8’amuii
soconb noneccs [AdanaceeB 2008, 475] (wortl.: (Ich) griiBe dich, Gast! (Ich) beschwore dich,
Gast! Mit Jordanwasser begieBBe (ich) dich, Gast! Der Herr kam in die Welt — die Welt hat ihn
nicht erkannt, und das heilige Feuer hat (er) zu seinem Diener ernannt; Der Herr fuhr in den
Himmel, hinter dem Herren her eilte auch (sein) Diener, das heilige Feuer). Die Tschechen
sagten zum Feuer: Vitej mily hosti, co sis zastal, méj si dosti. Stiij a nepal ddle, pro nebeskyho
krdle [vgl. Adamek 1900, 187] (wortl.: Willkommen lieber Gast, was du gefunden hast, nehme
dir genug. Halte an und verbrenne nicht weiter, fiir den himmlischen Konig). Das Feuer wird in
den zwei letzten Beschworungsformeln Gast, ukr. cicms, tschech. host genannt. Genauso
nannten unsere Vorfahren auch den Blitz, der wihrend des Gewitters etwas anziindete: ukr. boe 3
Heba nocnag eocmsa [vgl. Ykp. midonoris 2005, 83] (wortl.: Gott hat den Gast vom Himmel
geschickt); oder ein Spruch der alten heidnischen Preulen den Gast senden die Gotter [Wander-
DSL Bd. 1, 1347] im Sinne ’so jedenfalls soll man ihn behandeln’. Wahrscheinlich deswegen
wurde das Feuer (bzw. der Blitz) spiter im Christentum als tschech. posel boZi (wortl.: Gottes
Bote) verstanden, der die Siinder bestraft, vgl. tschech. BoZi posel uhodil [vgl. CnaB. npeBHOCTH
1995, 1. 1, 562] (wortl.: Bote Gottes getroffen). Das ukrainische Wort eicms, poln. gosé,
tschech. host, dt. Gast, got. gasts, engl.—sdchs. und adt. gast, lat. hostis ist aus igerm. *ghas-
entstanden und bedeutet "Fremdling, Feind, Gegner’ aber auch lat. hostia (aus igerm. *ghan-) —

"Opfer’. Die weitere Herkunft ist unklar; erwogen wird das griechische Wort xenos *Fremdling,
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Gast’ (< *ghs-en-wo-), und weiter zu ai. ghdsati ’verzehrt’ als "Kostgédnger’, [mehr dazu bei
Kluge 1995, 23; Vanicek 1874, 56, 59; ESJIC 1952, 129]. Unsere Vorfahren unterschieden
himmlisches Feuer und unterirdisches Feuer. Unter himmlischem Feuer verstanden sie die
Sonne, den Mond und die Sterne, und dieses Feuer offenbarte sich auf der Erde in Form von
Blitz [vgl. Cnas. npeBnoctu 1995, 1. 1, 561], bzw. Donnerpfeilen, bekannt noch als Donnerkeile,
Belemniten, Teufelsfinger (vgl. Der Donner schlage ihn drei Meilen tief in den Erdboden hinein
[Wander-DSL Bd. 5, 1182]), Donneréxte, Donnersteine, Strahlsteine [vgl. Kriinitz 1970, Bd. 9,
375] usw., feuriger Regen oder Kometen; unter dem unterirdischen Feuer wurde das
Hollenfeuer, ddmonisches und teuflisches Feuer verstanden [vgl. Cnas. npeBnoctu 2004, T. 3,
513]. Unsere Vorfahren bewahrten damals in ihren Vorstellungen verschiedene Namen (bzw.
Bezeichnungen) fiirs Feuer: Ukrainer aus den Gebieten um Wolhynien und Podolien nannten es
odopocum 2ocmem (wortl.: geehrter Gast), anzenom™ (wortl.: Engel) und ehrten es als Gott, in
Polesien nannten sie es ceamum 6ocnem (wortl.: heiliges Feuer), nanom (wortl.: Herr) [vgl.
Cnas. agpesnoctu 2004, T. 3, 514] und glaubten, dass Gott sich in Blitz und Donner offenbart
[mehr dazu bei Ykp. midomnoria 2005, 83; Adanacees 2008, 476; HDA 1927, Bd. 1, 1415-1416].
Untrennbar ist im archaischen Glauben der slawischen Volker die Verbindung zwischen Blitz
und Donnergott. Als Beispiel sind in den slawischen Benennungen fiir den Blitz und Donner
folgende Uberlieferungen erhalten geblieben: Ukr. nepyn (slawische heidnische Donnergottheit)
in nepynom cnanuno (wortl.: Perun verbrannt); wruss. napyu in napyn nonaniy (wortl.: Perun
verbrannt); russ. nepyH, poln. piorun usw. [vgl. CnaB. gpeBnoctu 2004, 1. 3, 280]. Die gleiche
Tendenz lésst sich auch bei den Deutschen beobachten, vgl. Die friihen Gdste (Donner) kommen
spdt wieder [Wander-DSL Bd. 1, 1348]; in Deutschland wurde nie vom Blitz, sondern immer
vom Donner gesprochen; ebenso ist in den alten Mirakelbiichern immer nur vom Donner die
Rede [vgl. Wander-DSL Bd. 5, 1182]. Daher ist es wahrscheinlich, dass durch das Wort Gast der
Donner gemeint ist, vgl. Der Donner schlage ihn drei Meilen tief in den Erdboden hinein
[Wander-DSL Bd. 5, 1182]. Demzufolge vermute ich, dass das Wort ukr. / russ. eicms / 2ocms
(wortl.: Gast) in diesem Zusammenhang als Bezeichnung fiir das Feuer bzw. das himmlische
Feuer (den Blitz bzw. Donner) dient, das den Menschen ukr. occusuii socons (wortl.: lebendiges
Feuer), 6oorcuii 6ocons (wortl.: Feuer Gottes), b6oorca bracooams (wortl.: Gottes Gnade), 6oorca
municmo (wortl.: Barmherzigkeit Gottes), 6oace munocepos (wortl.: Vergebung Gottes), 6oorca
sons (wortl.: Wille Gottes) liefert aber ebenso Gottes Zorn, vgl. Fluch: Boxhorn soll dich
schdanden, du dicke quadratische, viereckete Wampe! (1588); Daf3 dich Boks Marter schdndt;

* In jiidischen Schriften der nachtalmudischen Zeit bezeichnete man die Engel als Blitze [vgl. HDA 1929-1930, Bd.
2, 1416].
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Daf3 dich Bockshorn (Gottes Zorn) schdnd!; Verwiinschung Daf3 dich der Bock schdinde!,
schwib. Daf3 mich der Bock stofse!; Bock streck mich! [vgl. Rohrich 1991, 226; 232]. Weitere
phraseologische Bilder finden wir in anderen Sprachen vgl. ukr. Xau (rexaii) epim no6’c (yo'’e,
npu6’e) [COYM 2008, 170]; o6 epim nobus (npudbus, yous) [COYM 2008, 170];
tschech. Poustet hromy a blesky na nékoho / na neci hlavu [CNFIS 1999, 133]; Posilat / sesilat
na nekoho / na néci hlavu blesky [CNFIS 1999, 133]; dt. Ein Donnerwetter loslassen [CNFIS
1999, 133]; vgl. Potz Blitz!; Potz Blitz, Donner / Donnerwetter!, in dem ,,Potz* verhiillend eine
Umformung von ,,Gottes* sein konnte [vgl. Rohrich 1991, 219]. Dieser Ausruf der Verirgerung,
des Erstaunens oder der Uberraschung ist auch in anderen slawischen Sprachen bekannt, im
Tschechischen Hrome! (veraltet); U sta hromil; Krucil; Sakra!** [Beck 2010, 281-282];
ukr. I'pim 6u mede noous! [COYM 2008, 170] (wortl.: Donner soll dich schlagen!); russ. Yépm
nooepu (6o3vmu)! [Mokienko, Wurm 2002, 430] (wortl.: Teufel verdammt (nimm)!); K uépmy!
[Mokienko, Wurm 2002, 430] (wortl.: Zum Teufel); K uépmosoii 6abyuxe! [Mokienko, Wurm
2002, 430] (wortl.: Zum Teufels GroBmutter). Da der Name Gottes nicht vergeblich gefiihrt
werden darf, scheint mir die Version von L. Rohrich duferst sinnvoll zu sein, dass sein Name in
Fliichen, Verwiinschungen usw. im Volksmund durch dhnlich klingende drastische Wortformen
wie ,,Pox*, ,,Box“, ,,Potz*, ,,Botz* tabuartig ersetzt worden ist; vgl. z. B.: in ,,Box Marter, Blut,
Kreuz, Sakrament, Blitz usw. => Box Zorn + volksetymologische Umwandlung Boxorn,
Boxhorn, Bockshorn® werden konnte. Der Bock ist in diesen Wendungen nicht zufillig
verwendet. Den alten Uberlieferungen nach wird der Wagen des Gewittergottes Donar-Thor von
zwel Bocken Tanngniostr und Tanngrisnir gezogen, die wohl eine mythische Ausdeutung der
springenden und knatternden Blitze darstellen [vgl. HDA 1927, Bd. 1, 1402]. Anderer Version
nach zur Popularisierung des Fluches trug gewiss bei, dass mit ,,Bockshorn* auch eine drastische
Vorstellung vom Teufel verbunden war [vgl. Rohrich 1991, 226; 231-232].

Bei der Weiterentwicklung des Glaubens von Naturddmonen zum menschengestaltigen
Gotterglauben wandelt sich der Blitz (bzw. Donner) als Waffe, die Krankheit und Verwiistung
bringt, in das Attribut des hochsten Himmelsgottes (des germanischen Gottes Thor, des
slawischen — Perun), der der Menschheit und der Erde ein Schutz- und Segensgott ist. Nunmehr
wird der Blitz zu einem segenspendenden Werkzeug. ,,Dieser Vorstellung blieb das Volk noch
lange nach der Christianisierung treu; sobald es an die Stelle des germanischen Acker- und
Fruchtbarkeitsgottes Donar, der die Menschen schiitzt, Gott-Vater trat, riickt an die Stelle der

bosen Geister der Teufel“ [HDA 1927, Bd. 1, 1400-1403]. Dank solcher Informationen gelingt

* Im Bayerischen gibt es diese Fliihe auch: Sakra!; Kruzifix Sakra; Sakrament Kruzifix usw.
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es, etappenweise die Entstehung der phraseologischen Wendungen zu verfolgen.

Das Volk vergleicht das Feuer mit einem von Haus zu Haus fliegenden roten Hahn: Ich
will dir einen roten Hahn aufs Dach setzen (jemandem den roten Hahn aufs Dach setzen) (16.
Jh.) [vgl. Pfeifer 1989, Bd. 2, 630; Duden 2002, Bd. 11, 311]. Diese Wendung wird als Drohung
des Mordbrenners verstanden [vgl. Grimm 1835, 340] so wie das tschech. Posadit / poslat / hodit
komu cervéneho / ohnivého kohouta (na stiechu) [Zaoralek 1963, 165; SCFI 2009, d. 3, 287]
(wortl.: Setzen / schicken / schmeiflen jemandem den roten / feurigen Hahn (aufs Dach)) und
russ. Ilocaoumwv kpacrnozo kouema na kpviuty [BMC 1998, 443; BMC 2001, 443-444; ®M 1990,
101; Moxkuenko 1986, 161] (wortl.: Den roten Hahn aufs Dach setzen); Iloonycmums xpacnozco
nemyxa [BMC 1998, 443; BMC 2001, 443-444; ®M 1990, 101; Moxkuenko 1986, 161] (wortl.:
Den roten Hahn sich annédhern lassen) mit der Bedeutung ’jemandes Zuhause in Brand setzen’.
Der Hahn ist dem slawischen, baltischen und germanischen Volksglauben nach ein Symbol des
ewigen Feuers (geht an den Kult der Donnergotter zuriick) und der Sonne [mehr dazu bei BMC
1998, 443; BMC 2001, 443-444; ®M 1990, 101; Mokuenko 1986, 161; Rohrich 1995, Bd. 1,
624-626; Ykp. midomorisg 2005, 410-411], vgl.: ukr. uepsonuti soecnanuii niseno [COYM 2008,
504] (wortl.: der rote feurige Hahn); tschech. cerveny kohout [Mokienko, Wurm 2002, 234;
Mokuenko 2007, 240-241] (wortl.: der rote Hahn); russ. kpacnwuiti nemyx [Mokienko, Wurm
2002, 234; Moxkuenko 2007, 240-241] (wortl.: der rote Hahn); dt. der rote Hahn, der
germanisch-slawische phraseologische Metapher des Feuers und des Brandes ist: ,,Yu He JIeBkO
[...] lomapyBap many uepBonoro miBHA?” (M. Ctensmax) (dt. Ubersetzung der Autorin: War es
nicht Levko..., der dem Herren den roten Hahn geschenkt hat?); vgl. Hapoonuii connux von
V. Myloradovy¢ sagt: ukr. ITlieni — npedws noscapoms [vgl. Munopamosua 1897, 8] (wortl.: wenn
man von Hihnen trdumt — zum Brand); bei 1. Franko: Ilywy mu uepsonoco xoeyma nio cmpixy
[@panko 1907, 1. 23, 277] (wortl.: (Ich) setze dir einen roten Hahn unterm Dach) mit der
Bedeutung ’ich setze dein Haus in Brand’. Mit derselben Bedeutung ‘Feuer oder Brand legen*
werden folgende tschechische Phraseologismen verwendet, vgl.: tschech. zanést nékam kohouta
(wortl.: irgendwo einen Hahn bringen); délat kohouta (wortl.: einen Hahn machen) und veraltet
tschech. kohouta kresat [Zaordlek 1963, 165] (wortl.: einen Hahn schlagen). Der rote Hahn
symbolisiert auBerdem die Morgenrote [vgl. Ykp. midoinoris 2005, 411], vgl.: ukr. swcap-nmuys,
tschech. ptdk Ohnivdk, dt. Phonix — sie weisen auf die Verbindung des Vogels mit dem

Himmelsfeuer und mit dem Feuer allgemein hin [vgl. Adanacses 2008, 528].
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5.1.1. ,,Gebranntes Kind scheut das Feuer*

Das Sprichwort Gebranntes Kind scheut das Feuer [Beck 2010, 1078] besagt, dass jemand, der
einmal eine schlechte Erfahrung gemacht hat, daraufhin iibervorsichtig ist; Wer einmal einen
Schaden erlitten hat, ist besonders achtsam. Aus Schaden wird man klug; ukr. Xmo obnixcsa na
okponi, moti i Ha xon00Hy 600y omyxae [I'TI 1981, T. 1, 380] (wortl.: Wer sich am kochenden
Wasser verbrannt hat, der pustet auch ins kalte Wasser) oder tschech. Kdo se jednou spdli, boji se
ohne [SCFI 20009, d. 4, 627; Beck 2010, 1078] (wortl.: Wer sich einmal verbrennt, hat Angst vor
dem Feuer); Ten uz se ohné boji napordad [Beck 2010, 1078] (wortl.: Der hat schon Angst vor
dem Feuer fiir immer), russ. Obocecuucy na monoke, oyem (0yewn) [u] na ooy [BMC 2005,
443] (wortl.: Sich an kochender Milch verbrennend, pustet man [auch] ins Wasser); Kmo
0boicéecs Ha monoke — menepsb Ha 600y dyem [BMC 2005, 443] (wortl.: Wer sich an kochender
Milch verbrannt hat — pustet jetzt ins Wasser); Oborcéeca na monoxe — oyem na 600y [BMC 2005,
443] (wortl.: (Er) hat sich an kochender Milch verbrannt — pustet (er) ins Wasser); Oborcecuuce
Ha monoke, cmanews oyms u Ha o0y [LLICIT 2002, 163 und XKykos 1966, 314-315 nach Walter
2013, 127; BMC 2005, 443] (wortl.: Sich an kochender Milch verbrennend, wird man auch ins
Wasser pusten).

Das Sprichwort Gebranntes Kind scheut das Feuer wird in solchen Situationen verwendet,
wenn jemand, der mit einer bestimmten Sache schlechte Erfahrungen gemacht hat, diesbeziiglich
auch in der Zukunft skeptisch bleibt und versucht, dhnliche Situationen zu vermeiden [vgl.
Rohrich 2001, Bd. 3, 836]. Der Ausdruck ist weit verbreitet und wird in der modernen deutschen
Sprache hidufig verwendet, vgl. das Sprichwort mit derselben Grundbedeutung, dass negative
Ereignisse oder Fehler aus der Vergangenheit zukiinftiges Handeln beeinflussen Aus Schaden
wird man klug; daraus entstand der Phraseologismus gebranntes Kind mit der Bedeutung: der,
der ’schon einmal schlechte Erfahrungen gemacht hat’. Das Verb scheuen hat hier die Bedeutung
“aus Scheu, aus Furcht vor moglichen Unannehmlichkeiten zu vermeiden suchen; meiden’, also
Auseinandersetzungen scheuen; keine Miihe scheuen usw. Die Redensart Wenn es darauf
ankommt, scheut der Hund selbst den Kampf mit dem Wolf nicht [vgl. Walter 2013, 127]. Etwas
scheuen bedeutet folglich ’etwas meiden, vor etwas dngstlich zuriickweichen’: Das Kind, das
einmal die unangenehme und schmerzhafte Wirkung von Feuer erlebt hat, weicht in Zukunft
davor zuriick. Diese Redewendung wird auch im {iibertragenen Sinne gebraucht, z. B., wenn
einmal eine Situation gefdhrlich geworden ist, der meidet sie in Zukunft [vgl. Walter 2013, 127].

K. F. W. Wander fiihrt einen Phraseologismus mit der gleichen Bedeutung an, dem ein
anderes Bild zugrunde liegt und der in vielen europdischen Sprachen vertreten ist: Eine gebriihte

Katze scheut auch das kalte Wasser [Wander-DSL 2004, Bd. 2, 1175], engl. A scalded cat fears
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cold water; frz. Chat échaudé craint I’eau froide; it. Can scottato d’ acqua calda ha paura poi
della fredda; port. Gato escaldado da agoa fria ha medo; span. Gato escaldado del agua fria ha
miedo; lat. Qui semel est laesus fallaci piscis ab hamo [vgl. Wander-DSL 2004, Bd. 2, 1175].

Das Deutsch-Ukrainische phraseologische Worterbuch (1981) von W. 1. Havrys und
O. P. Prorocenko fiihrt ebenfalls viele deutsche und ukrainische phraseologische Paralelle mit der
gleichen Bedeutung an, die nach demselben Modell gebildet sind und dennen andere Bilder
zugrunde liegen, vgl.: Begossene Hunde fiirchten das Wasser [I'Tl 1981, T.1, 354]; Ein
beschossener Hase flieht vor jedem Gebiisch [I'Tl 1981, 1. 1, 312]; Gebriihte Katze scheut auch
kaltes Wasser [I'Tl 1981, 1. 1, 373]; Gesoffene Katze scheut den kochenden Kessel [T'TI 1981,
1. 1, 373]; Wer sich das Maul verbrannt hat, bldst in die Suppe [I'Tl 1981, 1.2, 48]; Ein
Schiffbriichiger hat auch Angst vor ruhiger See [I'Tl 1981, 1.2, 162]; oder ukrainische vgl.:
Bbumomy cobayi u xua ne nokasyu [I'Tl 1981, 1. 1, 354] (wortl.: Geschlagenem Hund soll man
keine Keule zeigen); Haznsaxag mix mou mopou cmpawmno [I'TI 1981, T. 1, 354] (wortl.: Der Sack
erschreckte (uns), deshalb haben (wir) Angst vor der Tasche); [lonoxanuii 3aeyv i nenvka
ooimvca [I'TI 1981, T. 1, 312; 1.2, 162] (wortl.: Erschrockenes Kaninchen hat Angst vor
Baumstumpf); Jlakana eopona xywa 6oimscs [T'T1 1981, 1. 1, 312; T'TI 1981, 1. 2, 162] (wortl.:
Erschrockene Krihe hat Angst vor Busch).

Das ukrainische Aquivalent des Sprichwortes Gebranntes Kind scheut das Feuer lautet
Xmo obnikcs nHa okponi, motl i Ha Xon00Hy 600y omyxae (wortl.: Wer sich am kochenden Wasser
verbrannt hat, der auch ins kalte Wasser pustet); Oonikcsa (ownapuscs) na monoyi, mo i Ha 800y
cmyoums (dye) [T'T1 1981, 1. 1, 373] (wortl.: (Er) hat sich an kochender Milch verbrannt, deshalb
pustet (er) auch ins Wasser). Statt der Komponente Feuer werden in den ukrainischen Beispielen
die Komponente kochendes Wasser oder Milch verwendet. Dabei finde ich, dass das heifle
Wasser mehr gemeinsame Assoziationen mit dem Feuer als einfach nur mit dem Wasser hat,
z. B.: Sowohl das kochende Wasser als auch Feuer hinterlassen Verbrennungen. Das russische
Aquivalent — Oborcecucy na monoxe, oyem (Oyews) [u] na 6ody [1LICIT 2002, 163 und Xykos
1966, 314-315 nach Walter 2013, 127; BMC 2005, 443] spiegelt eine alltigliche Beobachtung
wider: Kochende Milch ist wesentlich heiller als Wasser. Einige Sprachforscher sehen hier eine
Verwandlung eines byzantinischen Sprichwortes aus der Sprichwortsammlung ,,Die Biene”, die
im 14. Jahrhundert ins Russische iibersetzt wurde [OnwiT 1987, 96-97; BMC 2001, 385]. Ich bin
der Meinung, dass es hier wahrscheinlich um eine eigentlich ostslawische Bildung handelt [vgl.
BMC 2005, 443]. Zur Entstehung der deutschen PhE konnte ein Ritual beigetragen haben, das es
damals im ost-, westslawischen und deutschen Sprachraum gab und das bis heute erhalten

geblieben ist, das das Backen der Neugeborenen, die mit dem Alterlein (Alterle, Elterlein, ukr.
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cyxomu — wenn das Kind nicht zunehmen kann) behaftet sind, ukr. nepenixanus oumunu (wortl.:
Backen des Kindes), russ. nepenexanue pebenxa oder nepenexams cobauvio cmapocms [vgl.
Cnas. ngpesnoctu 2004, Bd. 4, 42] hieB3. In diesem Ritual wurde vorgegeben, die Krankheit und
damit das kranke Kind zu toten, um es wieder gesund aufleben zu lassen [vgl. HDA 1929-1930,
Bd. 2, 1401-1402]. Zum Beispiel, in der Ukraine wurde das kranke Kind auf die Schaufel gesetzt
und in den warmen Ofen ohne Feuer geschoben. Dabei stand jemand hinter der Tiir und fragte:
»du mooicna oumuny 6 niu cadacamu?* (wortl.: Darf man das Kind in den Ofen schieben?),
worauf geantwortet wurde: ,,Yu moorcna cyxomam una oumuny nanaoamu' (wortl.: Darf das
Alterlein (Elterlein) das Kind angreifen?) und so drei Mal. Neben der Schwelle stehend fragte
der Vater seine Frau: ,,[[Jo mu poouw?** (wortl.: Was machst du?) — ,,Cyxomu neuy* (wortl.: Ich
backe Alterlein (Elterlein)). — ,,/Teuu, neuu, a s 3 xamu emeuy** (wortl.: Back, back, und ich laufe
von zu Hause weg). Er ging hinaus und lief drei Mal um das Haus herum und fragte danach seine
Frau das Gleiche wieder. So wurde das Ganze drei Mal wiederholt [mehr dazu bei
VYkp. midomnoris 2005, 362; ToropkoB 1992, 114-118]. Noch ein Beispiel liefert das ukrainische
Volksmirchen Ox (Och), in dem von einem faulen Jungen erzihlt wird, der bei dem Waldgeist
Och diente und der, weil er sehr faul war, vom ihm dreimal verbrannt wurde. Jedes Mal danach
iibergoss der Waldgeist seine Asche mit dem Wasser des Lebens und der Junge wurde immer
stirker, fleiBiger und attraktiver.

Die Lehre vom Fegefeuer symbolisiert das Reinigungsfeuer (Purgatorium) und kniipft an
das antike Verstdndnis des Feuers als Reinigungssymbol an [vgl. Heinz-Mohr 1992, 104-106].
Solche Vorstellungen haben zur Entstehung der tschechischen PhE boZi ohen (wortl.: Gottes
Feuer / Flamme) beigetragen. Auf eine andere Version weist uns A. Afanasjev in seinem Buch
Crassanckas mugonoeus (2008) hin, in dem er die Analogie zu dem russ. orcusas 6ooa (wortl.:
lebendes Wasser) zieht, das dem alten Glauben nach in Form des Regens aus dem Himmel
kommt. Da das Feuer frither mit Hilfe der Holzreibung entziindet wurde oder durch den Blitz
entstanden ist, lagen die Gedanken an einen iibernatiirlichen Ursprung nahe. Sowohl die Slawen
als auch die Germanen betrachteten das Feuer als eine Gabe des Donner- oder Sonnengottes.
Dies hatte die Entstehung folgender Bezeichnungen zur Folge: Im ostslawischen Sprachraum
wurde es als ukr. occusuii 6ocons (wortl.: lebendes Feuer) oder russ. yapwv-ocons (dt. Konig-
Feuer / Feuer-Konig) bekannt, bei den Serben hie es sampa (das in alten Zeiten als
Bezeichnung fiir Blitz diente) oder occusu ocar (wortl.: lebendes Feuer), bei den Tschechen bozi
ohen (wortl.: Gottes Feuer / Flamme), das als Heilungsmittel gegen verschiedene schwere und
epidemische Erkrankungen diente [vgl. Adanacre 2008, 479]. Das “Kupalo*“-Feuer

(Johannisfeuer) wehrt beispielsweise dem Glauben nach Krankheiten ab und heilt sie, wenn
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der Kranke wihrend des Kupalo-Festes das Feuer iiberschreitet oder iiberspringt. So tritt dieser
Glaube bei den Germanen in seiner reinsten Form in den Notfeuern (altes notfiur) zutage. In der
katholischen und der orthodoxen Kirche gibt es zur Osterzeit eine Tradition, laut der die Kerzen
feierlich geloscht und dann durch das neue Feuer wieder angeziindet werden, was die Reinheit
der auf altertiimliche Art gewonnenen Flamme verkiindet [mehr dazu s. bet HDA 1929-1930,
Bd. 2, 1401-1402; VYkpaiuceka midomoris 2005, 83; Wander-DSL 2004, Bd. 3, 1062]. Die
Entstehung des Wortes Notfeuer, notfiur (nodfiur), altertiimliche *hnot(d)fiur deutet eventuell
auf eine althochdeutsche Abstammung ahd. *hniotan, skand. *hniodha — quassare, terere,
tundere, und bezeichnet das Feuer, das mit Hilfe des Reibens entziindet wird und das frither in
Deutschland als Heilmittel fiir erkranktes Vieh galt [vgl. AdanacseB 2008, 480; vgl.
Cnas. gpesnoctu 2004, Bd. 3, 519-521]. Deshalb vermute ich, dass der verbotene Brauch,
kranke Kinder dem Feuer auszusetzen, bis heute im deutschen Sprichwort gebranntes Kind
scheut das Feuer erhalten geblieben ist.

Ahnliche Wirkung hatte der Brauch aus dem russischen Mirchen Konek-gorbunok von
P. JerSow, in dem der Held zuerst in die kochende Milch, dann in kochendes und schlieBlich in
kaltes Wasser springt, um jiinger (bzw. gesiinder und stidrker) zu werden. Den alten
indogermanischen Vorstellungen nach, die in der europdischen volkstiimlichen Tradition erhalten
geblieben sind, ist die Milch eine symbolische Verkorperung des Regens, der aus der Wolken-
Kiihen kommt [vgl. CnaB. npeBHoctr 2004, Bd. 3, 284]. Deswegen haben unsere Vorfahren der
Milch wohltuende Eigenschaften zugeschrieben und die weit in der Volksmedizin als Talisman
verwendeten. Die Slowenen, zum Beispiel, wuschen sich mit Milch, damit sie jung und schon
aussehen; Ostslawen, Slowaken und Mazedonier begossen das neugeborene Kind mit Milch [vgl.
Cnag. agpesnoctu 2004, Bd. 3, 287-288]. In deutschen und anderen westeuropdischen Mirchen
und Sagen ist die Rede von einem Jungbrunnen priasent, der alte Leute jung und gesund macht.
Das oben Aufgefiihrte weist darauf hin, dass sowohl das Feuer, als auch das Wasser heilende,
reinigende und umwandelnde Fahigkeiten aufweisen, daneben symbolisiert das Feuer
Wiedergeburt und Auferstehung. Deshalb schrieb das Volk diesen Elementen eine magische
Wirkung zu, die dem alten Glauben unserer Vorfahren nach die Krankheiten heilten und die
Jugend wiederbrachten.

Im Weismannischen Lexikon von 1731 wird die erwéhnte phraseologische Wendung in
vier Varianten angefiihrt: Kmo na monoxb ooswceecss, momv u na 600y oyemw; Kmo na monoxb
odiceecst, U Ha 600y Oyemv; Ha monoxb oocecuwucs, u ma 6ody oyemwn [Otten 2002, 13];
Verbranntes Kind forchtet das Feuer — nysicenas eopona u kycma doumcs [Weismann 1731, Bd.

1, 331]; xmo na monoxk obiceacs, moms u na 600y dyems [Weismann 1731, Bd. 1, 331].
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Das Sprichwort Gebranntes Kind scheut das Feuer ist auch in anderen slawischen
Sprachen bekannt, zum Beispiel im Weilrussischen Anexwwica na manays, i Ha 600y
o3vmyxaeut; Anapwvryuwvics manakom i Ha 600y naozvmyxaeut. Mit anderen Bildern wird das
analoge Sprichwort im Polnischen verwendet: Kto si¢ [raz] na gorgcym sparzy (sparzyt), ten na
zimne dmucha und im Tschechischen: Kdo se jednou spdlil, boji se i vody. Vgl. auch engl. The
(a) burnt child dreads the fire; frz. Chat échaudé craint I’eau chaude u.a. [Muxenbcon 1902,
T. 1, 719; MenepoBud, Mokuenko 1997, 417; BMC 2005, 443].

Die PhE Ein gebranntes Kind scheut auch kaltes Wasser wird von Sprachforschern [vgl.
Eckert, Giinther 1992, 87] untersucht, kommt dem oben genannten Modell K. F. W. Wanders mit
der Komponente ,,Katze* nahe.

Von der Aktivitidt des deutschen Sprichwortes zeugen seine aktiven Transformationen:
Gebrente Kinder hiiten sich fiir dem fewer [Wander-DSL Bd. 2, 1286]. Ein gebranntes Kind
scheut das Feuer. Ein oft versenkter Greis scheut, sich zu wdarmen (bereits um 1815). Gebrannte
Kinder fiirchten das Feuer. Die Alten tappen immer wieder hinein (um 1908). Gebranntes Kind
sucht das Feuer. Ein gebranntes Kind holt keine Kastanien mehr aus dem Feuer. Ein gebranntes
Kind geht nicht mehr fiir andere durch das Feuer. Ein gebranntes Kind ldsst nichts mehr
anbrennen. Die gebrannten Kinder scheuen brennende Fragen. Sie sind mit kalten Antworten
zufrieden (diese und weitere bei [Mieder 1998, 133-135]). Auch das russische Sprichwort wird
transformiert: OQborcecuiuce Ha monoke, bOyoem oymo kegup. Obowcecuiucy Ha MONOKe, HA OEH3UH
oyem [Bansrep, Mokuenko 2010, 268]

Auf der Basis des ukrainischen Sprichwortes Xmo obnikcsa na oxponi, motl i Ha XO100HY
600y omyxae sind einige Phraseologismen entstanden, die heutzutage oft verwendet werden, vgl.:
ukr. xynanuii ¢ oxkponi [COYM 2008, 319] (wortl.: im kochendem Wasser gebadet) mit der
Bedeutung ’entziindlich, aufbrausend, explosiv, anfillig’; komparative PhE: sax (moe, wuiou)
ckynanu 6 okponi [COYM 2008, 660] (wortl.: als ob (er) im kochenden Wasser gebadet wurde)
mit der Bedeutung ’jemand hat plotzliche Hitzewallung iiber den ganzen Korper vor
unerwarteten FErkenntnissen, vor starken FErlebnissen oder einfach hat Angst bekommen’
oder ’jemand ist sehr entziindlich aufbrausend, explosiv, anfillig, wiitend’; sx (mos, Hibu)
ckynanutl y monoyi [COYM 2008, 661] (wortl.: als ob (er) in der Milch gebadet wurde) mit der
Bedeutung ’gutaussehend, gepflegt’; sk (mos, Hibu) ckynanuii y mepmeii 600i [COYM 2008,
660] (wortl.: als ob (er) im Wasser des Todes gebadet wurde) mit der Bedeutung ’bedriickt,

traurig’.
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5.1.2. ,,Zalozit si vlastni krb*‘, Feuerherd oder Nest?

Die tschechische PhE zaloZit si viastni krb bedeutet ’ein eigenes Zuhause, eine eigene Familie
griinden’. Der Phraseologismus wird auch in der Slowakei benutzt: zaloZit’ si viastny krb [Beck
2010, 919] (wortl.: sich einen eigenen Herd griinden) und in Deutschland heifit es (sich) einen
eigenen Herd griinden / haben [Wander-DSL Bd. 2, 528; Beck 2010, 919]. Zu der Entstehung
dieser PhE hat der Phraseologismus domdci / rodinny krb (wortl.: der heimische / familidre
Herd), dt. der heimische Herd, das Heim, die Familie, ukr. domawne socnuwe (wortl.: der
heimische Herd); russ. domawmnuii ouae (wortl.: der heimische Herd) beigetragen. Das
tschechische krb ist aus urslaw. *k»rbw entstanden, verwandt mit tschech. kouriti; atschech. krb-
ec, was vermutlich eine alte Kontamination der Wurzeln offenbart. Dies gilt auch fiir poln. trzon
"Feuerstitte’, ukr. uepins mit der Basis *ker- ’brennen’ (tschech. péliti) (eine verstummte
Variante vom *guer- ’brennen, glithen’, tschech. ’hofeti’), die vermutlich auch mit tschech.
krasny urverwandt sind. Das Wort *k»rbs konnte von lat. car-bo Kohle’ oder vom it. carbonata
"gebratenes Hackfleisch® und von dt. Her-d, engl. hearth herkommen [vgl. ESIC 1952, 187].
Slovnik spisovného jazyka ceského (1989) deutet das Wort krb als ,,0hnisté oteviené do komina;
nizka a Sirokd kamna s ohniStém otevienym do mistnosti; pren. domécnost, domov*® [SSIC
1989, d. 2, 437]. Das Tschechisch-Deutsche Worterbuch (1836) von J. J. Jungmann interpretiert
das tschechische Wort krb als etwas Geschnitztes, Gehohltes; Feuerherd in der Stube, Gusser,
Kusser, Leuchte, ein Kamin, Rauchloch, Herd; Kobel, Taubenkobel [vgl. Jungmann 1836, d. 2,
175-176]. Daher stelle ich fest, dass das tschechische Wort krb urspriinglich zwei Bedeutungen
hatte und zwar sowohl 'Feuerherd’ als auch *Kobel, Taubenkobel, Nest’ bezeichnete: vgl. die
tschechische PhE zaloZit si vlastny krb / hnizdo [Beck 2010, 919] (wértl.: sich einen eigenen
Herd / ein eigenes Nest griinden); stavét si/budovat si vilastni hnizdo / hnizdecko [Beck 2010,
919] (wortl.: sich ein eigenes Nest aufstellen / bauen); zaloZit viastni domdcnost [Beck 2010,
919] (wortl.: sich ein eigenes Heim griinden) und die deutsche PhE einen eigenen Herd
griinden / haben [Beck 2010, 919] (nicht mehr oft verwendete PhE) oder sich ein eigenes Nest
bauen [Beck 2010, 919] mit der Bedeutung ’heiraten und sich ein Zuhause schaffen’; ukr.
3eumu / 36usamu (6umu) euizoo (kyono) [COYM 2008, 258] (wortl.: ein Nest/einen Kobel
flechten) ’eine eigene Familie /Haus griinden’; slvk. zaloZit' si rodinu. Die aufgefiihrten
Phraseologismen treten als Synonyme auf, die nach gleichem strukturell-semantischen Modell
(SSM) ,,Herd / Nest (krb / hnizdo) + griinden (zaloZit) = heiraten /eigene Familie griinden

gebildet sind, deren Grundlage sowohl das Feuer (bzw. der Feuerherd), als auch das Nest als

 dt. Ubersetzung der Autorin: ,,zum Schornstein hin offene Feuerstelle mit Rauchableitung; zum Raum hin offene
niedrige und breite Feuerstelle mit Rauchableitung; iibertragen Haushalt, Familie®.
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Symbole des Hauses und der eigenen Familie (bzw. des heimischen Herdes) erscheinen.

Die PhE (sich) sein (eigenes) Nest bauen [Beck 2010, 919] hat noch eine Bedeutung
’(sich) einen eigenen Haushalt griinden; sich eine eigene Wohnung einrichten’; tschech. stavetr
si / budovat si vilastni hnizdo / hnizdecko [Beck 2010, 919] (wortl.: sich ein eigenes Nest
aufstellen / bauen); zaloZit si/vybudovat si (své vlastni) hnizdecko / svij vilastni domov [Beck
2010, 1473] (wortl.: sich ein eigenes Nest/Zuhause griinden/bauen); zaloZit si viastni
domdcnost [Beck 2010, 1473] (wortl.: sich ein eigenen Heim griinden).

Auf der gleichen semantischen Grundlage sind folgende Phraseologismen gebildet:
dobrého hnizda clovek byti [Zaorédlek 1963, 111] (wortl.: eines guten Nestes Mensch sein; Ein
Mensch aus gutem Nest sein) sagen die Tschechen iiber einen Menschen, der aus einer guten
Familie stammt; Sein eigenes Nest haben [Wander-DSL, Bd. 3, 1002] ‘sein eigenes Zuhause,
seine eigene Familie haben’, weil eigen Nest ist das best [Wander-DSL, Bd. 3, 1000] weil ‘das
eigene Zuhause / die eigene Familie das Beste ist’; oder folgende tschechischen PhE: sndset na
hnizdo [Zaorélek 1963, 111] (wortl.: tragen fiir das Nest) ‘sich ein eigenes Haus, die Hochzeit
bereiten’ ist mit der Bedeutung ‘heiraten, eine eigene Familie griinden’ ausgestattet, die in der
deutschen Sprache durch sich sein Nest bauen [Fin 1999, 123] wiedergegeben wird;
Dostat / posadit se do teplého / teplyho / dobrého hnizda / hnizdecka (nékoho) [Zaorédlek 1963,
111; Fin 1999, 122] (wortl.: sich ins warme / gute Nest von jmdm. setzen / geraten) oder posadit
se /usadit se do teplyho / hotovyho (hnizda/ hnizdecka) [Beck 2010, 1473] (wortl.: sich ins
warme / fertige Nest setzen); uvelebit se v teplym /hotovym hnizdé / hnizdecku [Beck 2010,
1473] (wortl.: sich gemiitlich ins warme / fertige Nest niederlassen) und dt. Sich ins warme
(gemachte) Nest setzen [Rohrich 1992, Bd. 2, 1089] mit der Bedeutung ’1. giinstig (in gute
Verhiltnisse) einheiraten; 2. von den Vorarbeiten anderer profitieren; seine Existenz auf etw.
bereits Bestehendes griinden’

Sowohl der Herd (Feuerherd), als auch das Nest treten in den deutschen und tschechischen
PhE, die nach dem strukturell-semantischen Model (SSM) ,,Herd / Nest (krb / hnizdo) + griinden
(zaloZit) = heiraten* gebildet sind, als Symbol-Synonyme fiir das Heim und die Familie auf. In
der ukrainischen PhE ist dagegen nur die Komponente Nest (ukr. enizoo in: 3e6umu / 36usamu
(eumu) enizoo (xyon0) [COYM 2008, 258]) vorhanden, obwohl in der volkstiimlichen Tradition
der Slawen sowohl das Nest als auch der Herd mit magischen Eigenschaften der Fruchtbarkeit
versehen sind [vgl. Ykp. midomnoris 2005, 106].

Die PhE am hduslichen | heimischen Herd [Beck 2010, 919] wird in der deutschen Sprache
mit der Bedeutung ’in der Geborgenheit des Heims; Zuhause’ verwendet so wie auch tschech. u

domdciho / rodinného krbu [Beck 2010, 919]. Die Wendungen weisen auf die Untrennbarkeit
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der symbolischen Bedeutungen des Hauses und des Herdes hin. Der Herd bzw. ,,die Feuerstitte
als dltere Form der héduslichen Feuerstelle tritt seit alters als Symbol des eigenen Hauswesens auf
und daher sozial- und rechtgeschichtlich bedeutsam. Dies kommt auch zum Ausdruck in dem
Sprichwort Eigener Herd ist Goldes wert* [Rohrich 1992, Bd. 2, 701].

Die ukrainische Entsprechung fiir das deutsche Wort Heim, Familie ist ukr. domawmne
socHuue oder russ. domawrnui ouae, was als heimischer Herd verstanden werden kann, und
dessen Kult eng mit der Anbetung der Seelen der verstorbenen Vorfahren verbunden ist. Das
Wort ouae wurde nach M. Vasmer aus den Turksprachen iibernommen azerb. ocay, tiirk. oZak,
tat. ucak ’Feuerstelle’ [vgl. ®acmep 1987, 177]; vgl. ,,ouae — oruuuie nns pa3BeleHUs OTHS,
MEePEHOCHO — OrHs AyxoBHOTO " [Muxenscon 1902, 1, 777; BMC 2005, 507].

Das Nest des Vogels dient oft als sprachliches Bild fiir die menschliche Wohnung, vgl.
jeder Vogel hat sein Nest ’jeder hat sein Zuhause’; sich sein Nest bauen [Fin 1999, 123] ’sich
eine eigene Wohnung einrichten’. Ein leeres Nest, aus dem die jungen Vogel schon ausgeflogen
sind, wird vielfach (namentlich in Sprichwortern und Redensarten) auf menschliche Verhiltnisse
tibertragen. Deshalb sagen zum Beispiel die Tschechen und Deutschen von Kindern, die das
Elternhaus verlassen: tschech. vyvddet se z hnizda [Zaoralek 1963, 111] oder dt. jemand hat das
Nest zu friih verlassen [Wander-DSL, Bd. 3, 1002]. Das jiingste Kind hei3t oft mit demselben
Bilde Nesthdkchen, Nesthocker oder Nestkiichlein usw. [vgl. Rohrich, 1992, Bd. 2, 1088-1089].
Die Zugehorigkeit zu einer Familie wird durch tschech. byt / bejt z jednoho / stejného / stejnyho
hnizda [Fin 1999, 122] (wortl.: aus dem gleichen Nest sein); z jednoho hnizda ptdci [Zaoralek
1963, 111; Fin 1999, 122] (wortl.: aus dem gleichen Nest Vogel) oder byt z jedne pece [Zaordlek
1963, 286] (wortl.: aus dem gleichen Herd sein) wiedergegeben. Solche Bildhaftigkeit ist der
deutschen Sprache ebenfalls nicht fremd, vgl.: dt. Sie sind in einem Ofen gebacken [Wander-
DSL Bd. 3, 1121]. PhE Der ist aus demselben Teig gebacken [Wander-DSL Bd. 4, 1054], Aus
dem gleichen Holz sein / geschnitten sein [Wander-DSL 2004, Bd. 2, 759] weisen mittlerweile
nicht nur die Zugehorigkeit zu einer Familie auf, sondern zeigen die Bedeutung ’gleich sein;
ganz von derselben Art sein’ auf. Phraseologische Entsprechungen in den anderen Sprachen
ukr. (bymu) 3 00noeo micma [COYM 2008, 713] (wortl.: aus demselben Teig sein); nl. hij is uit
dezelfde klei gebakken [Wander-DSL Bd. 4, 1054] spiegeln gleichzeitig das biblische Motiv des
zweierlei menschlichen Ursprungs wider.

Die etymologische Herkunft des tschechischen Wortes krb bestitigt, dass darunter der
Herd (bzw. der Ofen) gemeint ist, der die eigene Familie und den eigenen Haushalt symbolisiert
und als Quelle jedes Wohlstandes, der Fruchtbarkeit und des Reichtums der Familie gilt. Der

tschechische Phraseologismus zaloZit si vlastni krb [Beck 2010, 919] stimmt mit dem dt. einen
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eigenen Herd griinden [Beck 2010, 919] iiberein. Daraus lidsst sich feststellen, dass sowohl in der
tschechischen als auch in der deutschen Sprachen fiir die Phraseologismen, die ’das eigene
Zuhause’, bzw. ’die eigene Familie’ bezeichnen, werden sowohl Komponente Herd als auch
Komponente Nest verwendet. In der ukrainischen Sprache dagegen wird dieselbe Bedeutung nur
mit Hilfe der Komponente Nest wiedergegeben, vgl. ukr. 36umu / 36ueamu (6umu) eHizoo (xy610)

[COVYM 2008, 258].

5.1.3. Der Feuerherd und Hausgeister

Dem Symbol des Pflegens des hauslichen Feuers liegt die Idee der ewigen Flamme zu Grunde.
Semantisch-kulturelle und phraseologisch-derivative Aktivitdt des Konzepts ukr niu (wortl.:
Ofen) ldsst sich vor allem durch ihre Polyfunktionalitit im Haushalt erkldren: im Ofen / Herd
wurde das Essen zubereitet, das Brot gebacken, er heizte das Hause, dort schlief man, heilte die
Krankheiten, trocknete Getreide und Friichte usw. [vgl. [Tazsk 1984, 109-110]. Der Ofen / Herd
ist das Zentrum des Hauses und deshalb ein Symbol fiir Zuhause, fiir die héusliche
Gemiitlichkeit, Frieden, Gastfreundschaft und fiir den Wohlstand [vgl. Mokuenko 1986, 15-16].

Das Lexem-Konzept Ofen/Herd ist in den slawischen Sprachen durch eine hohe
Phraseoproduktivitdt geprigt: er ist ein wichtiger Bestandteil vieler PhE, vgl. ukr.: [Job6pa mo
piy, wo € 6 xami niy [Homuc 1993, 341; VIIII 1984, 124] (wortl.: Es ist eine gute Sache, wenn es
im Haus ein Ofen gibt) ’es ist gut, wenn ein Haus eine Hausherrin hat’; nonpasuecs 3 neui na
naexy [YIIII 1984, 214; Homuc 1993, 117] (wortl.: er erholte sich vom Ofen auf die Bank)
“sterben’; cnumsb ax kim na npuniuky (wortl.: schlift wie eine Katze auf dem Ofen)’schlift
gemiitlich, hat schone Triume’; eapsuui six niv (wortl.: heifl wie ein Ofen) "hektischer Mensch’;
nawums sk niy (wortl.: er gliiht wie ein Ofen) ’kranker Mensch’; eradkuii ax niu (wortl.: dick
wie ein Ofen) ’dicker, fetter Mensch’ usw.

Der heimische Herd galt damals als heilig, weil unsere Vorfahren dort die Hausgeister und
die armen Seelen als immer oder zeitweilig anwesend dachten. Deswegen um Mitglied einer
Familie werden zu konnen, sollte derjenige, sowohl in der Ukraine als auch in Deutschland, der
folgenden Tradition nach drei Mal sich vor dem Ofen verbeugen (Ukraine) [vgl. Ykp. midonoris
2005, 82] oder drei Mal um den angemachten Ofen herumgehen (Deutschland), vgl. z. B.: ein
Brauch in Deutschland, wenn die Braut zum ersten Mal das Haus ihres Brautigams betritt,
musste sie den Herd begriifflen [Wander-DSL Bd. 5, 1427]. Die Ukrainer pflegten dem Gast zu
sagen: ukr. Xmo cuoig na neui, moii 8dce He 2icms, a csiti [ Ykp. micdonoris 2005, 82; lans 1984,
T. 2, 322 nach MHH 2010, 656] (wortl.: Wer am Herd sal3, der ist kein Gast mehr, sondern einer

von uns); Wer am Herde selbst nicht hat Rast, lade keinen Fremdling zu Gast [Wander-DSL
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Bd. 5, 1427], weil ukr. ITiu y xami — me came, wo eéiemap y yepxsi [ Ykp. midonoris 2005, 374]
(wortl.: Der Ofen zu Hause ist das Gleiche wie der Altar in der Kirche). Besondere Verbindung
gab es zwischen dem Ofen und den Frauen. Der Ofen galt als Symbol fiir den miitterlichen
SchoB, fiir die Heiligkeit und Unverletzlichkeit der Familie, fiir die Kontinuitédt des Lebens und
der Familie, fiir das eigene Haus, fiir die Heimat [vgl. Vkp. midomnoris 2005, 374]. In den
ukrainischen Ausdriicken sind noch alte Volksvorstellungen solche wie niu mamu [Homuc 2003,
11027, 227] (wortl.: Ofen Mutter); niu nam piona mamu [YIIIT 1984, 124] (wortl.: Der Ofen ist
uns Mutter) abgebildet, die eine besondere Verehrung des Ofens bei den Ostslawen aufweisen; er
wird héaufig dem Altar gleichgestellt [vgl. Cnas. npeBroctu 2009, T. 4, 39-44]. Der Herd ist das
Zentrum des ganzen Hauses, das als ein Symbol fiir das Heim, fiir die Wohnlichkeit und den
Frieden, die Gastfreundschaft und den Wohlstand steht [vgl. Mokuenko 1986, 15-16]. Solche
Verehrung ist den germanischen Volkern auch nicht fremd, vgl.: fiir Herd und Altar kdmpfen
[Wander-DSL Bd. 2, 528], Gilt’s den Herd, so zuckt das Schwert, Seinen Herd verteidigen
[Wander-DSL Bd. 2, 528]. Der Herd tritt in diesen Wendungen als Symbol fiir das Haus und die
Heimat auf und verweist auf das Motiv der Verteidigung des Vaterlands.

Der Ofen ist eine Vorrichtung zur Erzeugung und Abgabe von Wirme. Die germanischen
Labialformen ahd. ovan, ofan ‘Feuerstitte, Backpfanne, Ofen’ (8. Jh.), mhd. oven ‘Ofen,
Felsenhohle, Fels’, mnd. mnl. 6ven, nl. oven, aengl. ofen, engl. oven, anord. ofn sind vergleichbar
mit griech. ipnods (invog) ‘(Back)ofen, Herd, Laterne’, bret. offen ‘Steintrog’. Daneben stehen
Gutturalformen wie got. auhns, (mit lautlichem Wechsel von & und g) aschwed. ughn, oghn,
schwed. ugn, ai. ukhdh, ukhda ‘Kochtopf, Feuerschiissel’, lat. aulla “Topf® (aus *auxld, vgl. das
Diminutivum auxilla ‘Topfchen’). Riickfithrung auf die Ausgangsformen ie. *auku(h)-, *uku(h)-,
*ueku(h)- ‘Kochtopf, Warmepfanne’ ist moglich, wenn die Labialformen als einzelsprachliche
Neuerungen betrachtet werden [vgl. Pfeifer 1989, Bd. 2, 1193]. Wissenschaftler versuchen den
gemeinsamen Ansatz zu definieren (igerm.) *ukwh-, doch lassen sich dadurch nicht alle
lautlichen Besonderheiten erklidren. Kluge vermutet, dass im Wort *Ofen’ ein Lehnwort aus einer
unbekannten Sprache vorliegt [vgl. Kluge 1995, 597].

In der Ukraine existierte ein Ofen-Kultus: Es war beispielsweise verboten, neben dem
Ofen zu fluchen. Der Ofen galt als etwas Heiliges im Haus, er war das Zentrum der Weltordnung
(Mikrokosmos). Wenn jemand etwas sagen wollte, was die gute Erziehung nicht erlaubte, sagte
er stattdessen: Ckazas 6u, ma niu y xami! [Homuc, 2003, Ne5959, 131] (wortl.: Ich hitte es
gesagt, aber der Ofen ist zu Hause); wruss. Ileus y xaye! [vgl. Cnas. npeBroctu 2009, T. 4, 40]
(wortl.: Der Ofen ist zu Hause); ukr. /[na meoei peui ne eunocumo neui! [Homuc, 2003, Ne5959,

131] (wortl.: Wegen deiner Rede soll man nicht den Ofen herausbringen); ¥ mim piu, wo ¢ xami
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niv [Homuc, 2003, Ne5959, 131] (wortl.: Die Sache ist die, dass zu Hause ein Ofen ist); Mosuu,
60 niu y xami [Homuc, 2003, Ne5959, 131] (wortl.: Schweig, weil der Ofen zu Hause ist). Diese
Ausdriicke bezeugen die besondere Verehrung des Feuerherdes. Die Gleichsetzung des Ofens mit
dem Haus in den formelhaften Redewendungen driickt die zentrale Bedeutung dieser Feuerstitte
fiir die Familie und die Anwesenden aus [vgl. Yxxuenko 2003, 262-271]; dazu kommt seine hohe
Stellung im Recht beim Strafvollzug, bei der Besitznahme, bei der Liebesmagie und beim
Initiationsritus. Vor dem Feuer des Ofens wurden Zauberspriiche gesprochen, vgl. ukr.: B neui
020Hb 2opums i MaAmMsb 0poea — max Ou Mmaino i eopino cepye y gopoza moeo [JKaitBOpOHOK
2006, 234] (wortl.: Im Ofen brennt das Feuer und schwelt das Holz — so soll schwellen und
brennen das Herz meines Feindes), russ.: Kax sicapko dposa pazeoparomces, max pazeopaiocs 6wl
no mue cepoye monooeykoe! [AdanacreB 2008, 490] (wortl.: So heill wie das Holz auflodert, so
soll nach mir das Herz eines Jungen entbrennen!). Der Ofen gilt auch als Quelle jeden
Wohlstandes, der Fruchtbarkeit und des Reichtums. Von gliicklichen Menschen wird in der
Ukraine gesagt: y niuypyi poouscy [Homuc 2003, 272; Isuenko 1994a, 45-47] (wortl.: er ist im
Ofen geboren). In Serbien sagt die Mutter von ihrem Kind Moje 6naco y noneny pacme
[AdanaceeB 2008, 490] (wortl.: Mein Gliick wichst in der Asche). Das serbische Wort neneo
(wortl.: Asche) steht in der Wendung als Umdeutung fiir Ofen, der den miitterlichen Schof3
symbolisiert.

In Russland gibt es das Sprichwort Ha neuke cuoden, kupnuuam monuncs [MH 2007, 497]
(wortl.: SaB auf dem Ofen, betete zu den Ziegeln / Steinen), vgl. JKurom sorcumo, ne uymy (ouaey)
monumscs [dans 1996, T. 2, 91] (wortl.: Wohnen, nicht das Haus (den Ofen) anbeten); Kax nu
meuu, nyyuie He Hauo wv domawren neyu [MHH 2010, 656; Hans 1984, 1. 2, 322; MuxenbcoHn
1902, 1. 1, 96] (wortl.: Wie du auch umherrennst, etwas Besseres als einen Hausherd findest du
nicht); Jlexcuwn na newu, max u enosxcu xupnuyu [MHH 2010, 656] (wortl. Liegst du auf dem
Ofen, so knabbere an Ziegeln); Jléxca na neuu, npoenaoun kupnuuu [MHH 2010, 656] (wortl.:
Liegend auf dem Ofen, hast (du) die Ziegeln gestreichelt); Basunonckas neus 8o 6ce poowl e
[MHH 2010, 657] (wortl.: Babylonischer Ofen (ist) durch alle Generationen hindurch eine
Sache). Serben verwendeten Kowuje suhico ypkee (ko onmapa ue 6ude) u nehu ce Kiarba
[AdanaceeB 2008, 485] (wortl.: Wer weder die Kirche noch den Altar gesehen hat, verbeugt sich
auch vor dem Ofen) mit der Bedeutung ’ungebildet, grob sein’. Aus dem Gebiet um Wolgograd
fiihrt V. M. Gluchov in @unonocuueckue nayku (1987) folgende Variante mit derselben
Bedeutung an: B znecy owcun, nenvkam 602y moauncs [Gluchov 1987, 48-49] (wortl.: (Ich / du / er)
lebte im Wald und betete die Baumstiimpfe als Gott an). V. Dal’ fithrte dazu weitere Varianten an:

B necy poounuce, nuam monunucey [Hdans 1996, T. 2, 164] (wortl.: (Wir / sie / ihr) sind / seid im
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Wald geboren, beteten die Baumstiimpfe an); JKuau 6 necy, monunucey nenro / konecy [dans 1996,
T. 2, 164] (wortl.: (Wir / sie / ihr) lebten im Wald, beteten den Baumstumpf / das Rad an). Diese
PhE spiegeln die heidnischen Glaubensvorstellungen (darunter die Anbetung des Eichenbaums
im ,.heiligen Hein®“, des Hausfeuers, bzw. des Ofens usw.) wider, die dann im Christentum als
primitiv und ungebildet galten. Deshalb dienen die sprichwortlichen Wendungen, die nach dem
gleichen strukturell-semantischen Modell gebildet sind, auch zur Bezeichnung von Menschen,
die hinterwéldlerisch, riickstindig, ungebildet und grob sind, vgl. ukr. ¥ zici poouecs — niuoeo ne
snae [Ilomosa 2007, 281] (wortl.: (Er) ist im Wald geboren — (er) weill nichts); Er ist unter
Baumstumpfen aufgewachsen [Wander-DSL Bd. 1, 285]; ukr. dypuuu six nems / cocnosuii nems
[Homuc 2003, 6230, 136] (wortl.: dumm wie ein Baumstumpf / Kiefernstumpf); russ. eayn
(enynouil) xax neHv Heomécaumuwili (eopenviti) [MH 2008, 489] (wortl.: dumm wie ein
Baumstumpf, ungehobelt, grobschlichtig, klobig); ukr. serux nenv, ma oypens [Homuc 2003,
6341, 138] (wortl.: groBer Baumstumpf, aber dumm); gucoxuti, sx 0y0, a OypHui, AK NeHdb
[Homuc 2003, 6344, 138] (wortl.: hoch wie eine Eiche, aber dumm wie ein Baumstumpf);
tschech. hloupy (tupy) jako parez [Zaordlek, 1963, 551] (wortl.: dumm wie ein Baumstumpf);
hlava dubovd (wortl.: ein Kopf aus Eichenholz); blby jako tdgo [Zaorélek, 1963, 597] (wortl.:
dumm wie ein Queue / Stock); hloupy jako poleno [Zaorélek, 1963, 562] (wortl.: dumm wie ein
Baumstumpf) oder sprichwortliche Wendung ukr. hosxuymu sax Oypenv 3 0yba / neyi [COYM
2008, 223] (wortl.: Sprechen wie ein Narr von der Eiche / dem Ofen); das Letztere wird auch als
erniedrigende oder ironische Selbstcharakteristik verwendet. Sehr verbreitet ist die Anzahl der
PhE mit der Komponente ,,miiu*, die einen pejorativen (abwertenden) Charakter aufweisen: ukr. g
ooniti neui cneueni (wortl.: (Sie sind) im selben Ofen gebacken) ’gleich, dhnlich sein’ wird
meistens von den Menschen mit dhnlichen Fehlern, Makeln gesagt; 3 neui énas (wortl.: (er ist)
vom Ofen hingefallen); 3 neui enas ynus conosoro (wortl.: (er ist) vom Ofen hingefallen mit dem
Kopf nach unten) ’dumm’; ui do neui ni 0o peui [YIIII 1984, 117] (wortl.: (er ist) nicht fiirs Ofen
nicht fiirs sprechen) ’zu nichts geeignet’; ui 0o neui kouepea, i 0o boea ceiuxa [Homuc 1993,
304] (wortl.: nicht ein Schiirhaken fiirs Ofen, nicht eine Kerze fiirs Gott) ’unauffilliger,
mittelmaBiger Mensch’; suckouue sax oypuuii 3 newi [PCYM 1993, ku. 1, 273] (wortl.: (er)
sprang wie ein Narr vom Ofen); ckaowce sax oypens 3 neui [COYM 2008, 223] (wortl.: (er) sagt
wie ein Narr vom Ofen). Sowohl der Ofen als auch der Baum gelten bei den ostslawen als ein
Zentrum, das vorchristliche Menschen als Aufenthaltsort der Gotter betrachten. Der Ofen / Herd

ist das Zentrum des Hauses und deshalb ein Symbol fiirs Zuhause [vgl. Mokuenko 1986, 15-16].
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Der Baum (vgl. Weltbaum / Weltenbaum)“° gilt in der slawischen Mythologie als eines der
Hauptelemente der traditionellen Weltanschauung [vgl. Cnas. mudomnorus 2002, 133-134; 299-
300]. Unsere Vorfahren verglichen ihn mit einer Weltachse, mit dem Tempel (Opferstitte) oder
mit der Sonne, vgl. z. B. ein ukrainisches Ritsel iiber die Sonne: Cmoimb depeso cepeo cena, a 6
kaxcoiu xamyi no 2inayi [Homuc 2003, 19, 302] (wortl.: Steht ein Baum mitten in einem Dorf,
und in jedem Haus gibt es einen Zweig) (Antwort: Sonne mit Strahlen). In der Folklore markiert
der Baum das Weltzentrum (diese und jene Welt). Das ostslawische Volk benutzt ihn in den
magischen Formeln, um mit dessen Hilfe den Kindern ihr Auf-die-Welt-Kommen zu erkliren
versuchen, vgl.: russ. ¢ epywu ynan [MH 2007, 167] (wortl.: vom Birnenbaum gefallen); na
eepbe mebs noumanu (wortl.: auf der Weide wurdest du aufgefangen) oder zum Beispiel in einem
charakteristischen Ausdruck, der den nahen Tod bezeichnet: russ. ezs0ems 6 0y6 (dt. wortl.: auf
die Eiche schauen), tschech. obraci oci v sloup [Zaorédlek 1963, 357] (wortl.: er wendet die
Augen zum Pfeiler) oder den Tod: ukr. damu oyb6a [MH 2007, 202] (wortl.: Eiche geben =
’sterben’) [mehr dazu bei: Ykp. micdonoris 2005, 131; 374; Cnas. mucdonorus 2002, 133-136;
364-365; HDA Bd. 1, 954-958]. Sowohl der Baum, als auch der Ofen (Herd) spielten eine grofle
Rolle in der Heiratszeremonie (russ. dial. Benuams 6oxpye enu / pakumosa xycma [Eckert 1991,
88] (wortl.: trauen neben der Tanne / dem Geillklee), wruss. Baoziyb manaoux eaxon enxi/ cmana
[Eckert 1991, 88] (wortl.: das Brautpaar rund um die Tanne/den Tisch fiihren) mit der
Bedeutung ’Eheleute trauen, nicht kirchlich trauen’ [vgl. Eckert 1991, 88]. Diese Ausdriicke
spiegeln ein Element eines vorchristlichen, heidnischen Hochzeitsbrauchtums wider. Das Wort
Ofen war urspriinglich, Grimms Meinung nach, der Feuername selbst, kslaw. ogan, ogen, bohm.
ohen, lit. ugnis, lett. ugguns, lat. ignis, sanskr. agni, der Gott des Feuers [vgl. Grimm 1835, 359].

Zahlreiche slawische Legenden, Erzdhlungen und mythologische Sammlungen liefern die
Darstellung, dass sowohl im Ofen (Herd) als auch im Baumstamm (Baumstubben) Schlangen,
vgl. tschech. had hospoddricek (wortl.: Schlange Hausherr, der im Haushalt hilft) oder sogar der
Teufel wohnen [vgl. CnaB. mucdonorus 2002, 364; vgl. Cnas. npesnoctu 2009, 1. 4, 39-44]. Laut
N. M. Sanskij u. a. nach Kpamxuii smumonoeuueckuii crosape pycckoii gpaszeonoeuu (1979)
konnte die Wendung russ. nenvkam 602y monumcsa [I13®D 1979-1980, Bem. 6, 57] (wortl.: den
Baumstubben Gott anbeten) eine Andeutung der Verehrung des Waldgeistes (russ. mermimii)
enthalten [vgl. Eckert 1991, 107; vgl. Eckert, Giinther 1992, 136], so wie auch in der russischen
Wendung ouaecy monumsca (wortl.: das Hausfeuer oder den Ofen (Herd) anbeten), die eine

Andeutung der Verehrung des Hausgeistes ukr. oidvxko (dt. Kobold, russ. odomosoti,

* Die Kelten glaubten, dass die Biume eine Verbindung zu den Gottern herstellen, weil sie in den Himmel, dem
Sitz der Gotter, ragen [vgl. Grimm 1835, 459-460].
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tschech. Sotek, Spirek, skritek, had hospoddricek, poln. dziady, wruss. 03edst) enthilt [vgl. Zibrt
1891]. Die litauische Entsprechung fiir das deutsche Wort Kobold ist beispielsweise
lit. velniukas. Es ist jedoch entscheidend, dass es im Litauischen neben dem Wort vélnias auch
kélmas als Name fiir den Teufel verwendet wird, das eine zusitzliche Bedeutung *Baumstumpf,
Stubben’ aufweist, vgl. das russisch-litauische Beispiel zewwuii — kélmas [vgl. Eckert 1991, 108].
In den folgenden Sprichwortern poln. W starym piecu diabet pali (wortl.: Im alten Ofen brennt
der Teufel); ukr. I 6 cmapiii neui diobko monums [Homuc 2003, 8697, 180] (wortl.: Im alten
Ofen brennt der Teufel); I 6 cmapim neyy wacom wopm naraemo [Homuc 2003, Ne 8696, 180]
(wortl.: Im alten Kamin brennt auch ab und zu der Teufel) wird ein Ofen-Geist beschrieben, der
oft dem Teufel gleichgestellt wurde. Die polnische PhE enthilt die Komponente diabel, die
Teufel bedeutet und in der ukrainischen PhE unter der Komponente didvxo auftritt. Sowohl
ukr. wopm (wortl.: Teufel) als auch ukr. didexo (wortl.: Kobold, Heinzelméannchen) bezeichnen
in der ukrainischen Mythologie einen Hausgeist, einen Waldgeist oder einen Wassergeist o. A.
[vgl. Ykp. midomnoris 2005, 156-157]. Somit stelle ich fest, dass es in den oben aufgefiihrten
Sprichwortern die Rede sowohl vom Hausgeist, als auch vom Teufel sein kann. Nicht umsonst
sagten die Deutschen: der Teufel ist allenthalben ein schalck [Wander-DSL Bd. 4, 1075].
Sowohl der Teufel als auch der Kobold haben eine enge Beziehung zum Feuer bzw. Ofen, weil
unsere Vorfahren sich den Ofen (bzw. Feuerherd) neben der Vorstellung iiber den miitterlichen
Schof} (s. Kapitel 4.1.4.) als das Jenseits, bzw. ein Reich des Todes vorstellten, dem die beiden
Geschopfe angehoren [vgl. CraB. mudomnorus 2002, 364-365].

Das Wort Kobold ist spitesten im 13. Jahrhundert entstanden: mhd. kobold als Variante
mehrfach oppold. Im Altenglischen wird lat. larés (Plural), penates ‘Hausgeister mit cof-go-das
wiedergegeben. Deshalb wird der erste Bestandteil wohl das unter Koben behandelte Wort sein.
Der zweite Bestandteil konnte —wald sein (vgl. Herold); wahrscheinlicher ist es vielleicht, dass
es zu hold oder walter gebildet ist, dass der Kobold eigentlich als ‘Hausgeist‘, ‘Hauswalter‘ oder
‘Haushiiter® zu verstehen ist und mhd. die guoten holden ‘Hausgeister‘, die Annahme eines —
hold (*-hulpa-) bestitigen. Das Wort Kobold bezeichnete frither auch ein Metgetrink (wegen
dessen heimtiickischer Wirkung) [Pfeifer 1989, Bd. 2, 871]. Noch eine und die wahrscheinlichste
Deutung von Kobold ist die Hildebrands. Kobold bedeutet bei ihm ‘Hauswalter®. Der erste Teil
ist anord. kofe agsichs. kofa ‘Gemach, Kammer® (vgl. nhd. Schweinekoben), der zweite Teil
gehort zu dem Zeitwort ‘walten®. Kobold ist dem agséchs. cofgodu, cofgodas ‘penates, lares®
gleichzusetzen. Im 13. Jh. erwidhnt Frater Rudolfus aus Schlesien penates, die das Volk
stetewalden nennt. Der Name bedeutet “Walter des Platzes* und entspricht genau dem

schwedischen tomte aus tomterddare [vgl. HDA 1932-1933 Bd. 5, 29]. Der Kobold mhd. Kobolt
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bzw. Kobolt bezeichnet einen Hausgeist, der an sich wohltitig ist, nur wenn er beleidigt wird,
sich durch tiickische Streiche rédcht. Entsprechend aengl. cofgodas ‘Hausgotter® gehort Kobold
nach Herman Pauls Theorie wohl zu Koben und —old aus —walt oder —hold (vgl. asidchs. unhuldos
"Teufel’). In der neueren Zeit tritt mehr die bosartige Seite im Wesen der Kobolde in den
Vordergrund. Schon seit dem 16. Jh. werden auch andere ddmonische Wesen wie Feld- und
Berggeister als Kobolde bezeichnet [vgl. Paul, 1992, 472]. Die iltesten deutschen Namen dieser
Geister sind hiising und stetigot *Geist der Stitte, des Ortes’; als solche sind sie den romischen
Laren und Penaten gleich. Sie stehen gleichfalls in besonderem Bezug zum Herd des Hauses,
unter dem sie Ofter hervorkommen, wo sie sich am liebsten aufhalten und wo die Tiire zu ihrer
unterirdischen Wohnung zu sein scheint. Andere vertraute Namen sind ingoumo, Hiiter des
inneren Hauses, ingeside, Ingesinde, ferner Gesell, Gutgesell, Nachbar, lieber Nachbar (in
Russland wurden sie dhnlich genannt: russ. cyceoko ’der in naher Nachbarschaft wohnt’), das
gute Kind (vgl. in den Niederlanden goede Kind), Kobold (dieser Name wird seit dem
13. Jahrhundert bis heute als Bezeichnung fiir Hausgeister hédufig benutzt), Katermann,
Heinzelmann, Chimmeken und Wolterken u. a. m. Sie wurden oft als verstorbene Vorfahren
betrachtet. Aus diesem Grund verehrten sie sowohl die Slawen als auch die Germanen als
Hausgeister, die von sich aus den Menschen ihre Dienste anbieten, die stets Gliick und Segen mit
sich bringen, Acker schiitzen, das Vieh bewachen, auf der Jagd und im Fischfang helfen [DG
1852, 65]. Das deutsche Sprichwort Sie hat einen Kobold [Wander-DSL Bd. 2, 1444] spricht von
einer Magd, der die Arbeit rasch von der Hand geht. Oder das tschechische Sprichwort Md
ducha svatyho / hospodaricka / skritka / sotka [Zaordlek 1963, 80; 116; 355; 386; 732] (wortl.:
(Sie) hat einen heiligen Geist/einen Gnomen /einen Kobold) — im Sinne ’Gliick haben,
standigen Erfolg haben, erfolgreich wirtschaften’ — spricht von einem Hausgeist, der allen
Familienmitgliedern des Hauses, wo er wohnt, hilft und Gliick bringt. Nach dem Volksglauben
ist der Kobold ein Wesen, das ungesehen gewisse Hausarbeiten verrichtet, die Pferde striegelt,
Holz hackt, die Viehzucht gedeihen ldsst, wenn er nicht erziirnt wird [vgl. Wander-DSL Bd. 2,
1444].

Mit der Christianisierung traten im Mittelalter Engel an der Stelle von Hausgeistern als
Schutzgeister des Hauses und der Menschen auf, wihrend die bosen Hausgeister mit dem Teufel
identifiziert wurden. Folgende Sprichworter weisen auf die Verbindung des Kobolds mit dem
Hausfeuer und auf die Verwechslung mit dem Teufel hin, der auch einen Bezug zum Feuer bzw.
Ofen aufweist: ukr. Hi Boey (bozogi) ceiuka, Hi wopmy (yopmosi) kouepea (Koywobda, 1a0aH,
Haoosbenw, yeapka, pocauurno) [COYM 2008, 637] (wortl.: weder Gott die Kerze, noch dem

Teufel den Schiirhaken (das Schiireisen (ukr. “kotsjuba‘), die Schiirstange, den Weihrauch, das
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Stockeisen); die russische PhE mit der gleichen Bedeutung Hu boecy ceeuka, nu uepmy oorcoe
(wortl.: Weder Gott die Kerze, noch dem Teufel den Schiirhaken); Heuem uepmy uepamo, max
yeonvem (wortl.: (Es gibt) nichts fiir den Teufel zum Spielen, dann (spielt er) mit der Kohle) und
die tschechische PhE Ddbel stirevice na oZeh povésil [Jungmann 1836, d. 2, 1030] (wortl.: Der
Teufel hat die Schuhe auf der Schiirstange (dem Schiirhaken) aufgehingt); Cert bdbé stievice na
hiilce aneb oZehu poddvd [Jungmann 1836, d. 2, 1030] (wortl.: Der Teufel gibt dem alten Weib
die Schuhe auf dem Stock oder auf dem Schiirhaken); I bohu svicku i certu oharek rozsvititi
[Zaordlek 1963, 379] (wortl.: Sowohl dem Gott die Kerze, als auch dem Teufel den Stumpf
anziinden); Pdlit svicku pdanubohu i certu [Mokienko, Wurm 2002, 83] (wortl.: Die Kerze dem
Herrgott und dem Teufel anziinden); vgl. poln. Pali¢ Panu Bogu swieczke i diabtu ogarek
[Moxkuenko 2011, 108] (wortl.: Die Kerze dem Herrgott und den Stumpf dem Teufel anziinden);
dt. Ein Licht dem lieben Gott und eines dem Teufel anziinden [Moxuenko 2011, 108]; Ein Licht
ziindet man unserm Herrgott an und zwei dem Teufel [mehr dazu s. bei Mokuenko 2011, 95-
115]; russ. cayscums u 602y u uépmy [Mokienko, Wurm 2002, 510] (wortl.: dem Gott und dem
Teufel dienen).

Die Slawen stellten sich Hausgeister als Wesen vor, die den Menschen helfen und dienen,
wenn die Hausbewohner sie achten, oder als solche, die dem Haushalt Schaden zufiigen konnen,
wenn die Hausbewohner sie vergessen oder missachten. Und da sie eine direkte Verbindung zum
Hausfeuer haben, konnen sie den ganzen Haushalt in Brand stecken. Es wird in Galizien gesagt:
ukr. Cg’amuii 8oconb mcmumucs Ak 20 He wanyew [Yxp. midomoris 2005, 160] (wortl.: Das
heilige Feuer rdcht sich, wenn man es missachtet). Dieses Sprichwort lédsst sich aus der
folgenden Erzihlung, die es auch in Litauen gibt, ableiten. Diese berichtet von zwei Hausfrauen:
Die eine Frau pflegte das Hausfeuer, indem sie jeden Abend den Ofen sauber machte, die Asche
herausfegte und den Wassertopf aufstellte, die andere dagegen vernachldssigte den Brauch.
Deswegen entschied das Hausfeuer, den Haushalt der zweiten Frau wegen ihrer Undankbarkeit
zu verbrennen. Diesen Aberglauben gibt es auch in Tschechien, deswegen werfen die Tschechen
Brotkriimel oder Mehl ins Feuer und sagen dabei tschech. aby byl hodny [Zalud 1919, 91]
(wortl.: damit (es) brav ist). Unsere Vorfahren betrachteten den Ofen (den Herd) als einen Altar
im Haus, in dem die Gotter oder die Seele der verstorbenen Ahnen lebten, die als Vertreter des
Heims und als Urviter oder Griinder (GroBviter) der Familie galten. Das slawische Volk glaubte
also an die Hausgeister und brachte sie mit dem heiligen Element des Hausfeuers zusammen
[vel. Ykp. midomoris 2005, 160].

Aus dem oben Aufgefiihrten erlaube ich mir eine Analogie zwischen dem Ofen (bzw.

Herdfeuer), der im vorchristlichen Glauben als heilig galt und eng mit der Anbetung der Seelen
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der verstorbenen Vorfahren verbunden war, und dem Weltbaum zu ziehen, die das Zentrum der
Welt zeigen, die diese und jene Welt, Geburt und Tod scheiden.

Daraus lisst sich feststellen, dass die PhE des Ofteren anthropozentrischen und deutlich
ausgepragten ethnokulturellen Charakter aufweisen. Kulturell-menschliches Faktor beeinflusst
die Bildung der Phraseologismen. Er ist ein starker Motor der Phraseologiebildung und ein
wichtiges kulturell-nationales Fundament, seine Quelle, die eng mit der Entstehung der festen
Ausdriicke verschiedener Form und mit der kulturell-nationalen Konnotation verbunden ist [vgl.

Vixkaenko 2003, 270].

5.1.4. Der Ofen und die Geburt eines Kindes

In den verbalen Formeln, die anschaulich das Auf-die-Welt-Kommen des Menschen darstellen,
spiegelt sich die Idee der Sakralisierung dieses Geschehens wider. Die Besonderheit der inneren
Form der Phraseologismen mit solcher Bedeutung liegt in der Verwendung der altertiimlichen
mythologischen Vorstellungen und der rituellen Handlungen. Es lédsst sich gut am Beispiel der
folgenden PhE beobachten: ukr. 6 3aniuox nime [Yxuenko 2003, 268] (wortl.: hinter den Ofen
gehen) mit der Bedeutung "das Kind auf die Welt bringen’ in der ukr. 3anivox eine Ecke (bzw.
ein Bett) hinter dem Ofen bezeichnet; tschech. cekat se do kouta [Mokienko, Wurm 2002, 245]
(wortl.: warten in die Ecke) ’im vorgeburtlichen Zustand sein’; byt v kouté [Mokienko, Wurm
2002, 245] (wortl.: in der Ecke sein) oder prijit (dostat se) do kouta [Mokienko, Wurm 2002,
245] (wortl.: in die Ecke kommen) ’die Frau hat entbunden’, prinést do kouta [Mokienko, Wurm
2002, 245] (wortl.: in die Ecke bringen) ’ein Geschenk fiir die Frau, die entbunden hat, bringen’
in dem tschech. kout eine isolierte Ecke des Raumes bezeichnet, in dem sich nach der Geburt das
Kind und seine Mutter aufhalten. Dieser phraseologische Ausdruck ist mit dem archaischen
Glauben an einen fremden bosen Blick verkniipft, vor dem ein Neugeborenes mit seiner Mutter
sich in der Ecke des Zimmers hinter speziellen Vorhingen, die mit symbolisch-bestickten
Ornamenten verziert waren, verstecken sollten. Das tschechische Wort kout, akslaw. ko(n)tv,
poln. kgt, serb. kut, ukr. xym, russ. yeon ist aus ie. *kantho- ’Ecke, Kante’, *kam-p- ’biegen’
entstanden und ist mit griech. kanthos *Ecke des Auges’ (vgl. lat. cantus und dt. Kante *’Kante’)
verwandt. Andere sehen die Abstammung von lit. kutis ’ein Loch, das durch die Schweine
gegraben wurde’, vgl. lett. kitis ’Stall’ und verbinden mit kutiti aus urslaw. *kut-, *ko(n)t-,
akslaw. ko(n)sta (vom *ko(n)t-ja) *Wohnung’; vgl. lit. kiautas Hiite’ [mehr dazu s. bei ESIC

1952, 183; ECYM 1993, 1. 3, 161-162; 195].
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Es gab besondere Verbindung zwischen dem Ofen und der Frauen, vgl. ukr. niv — naue
mamu piona [YIIIT 1984, 124] (wortl.: Der Ofen ist wie die eigene Mutter). In der Ukraine gab
es damals einen richtigen Ofen-Kultus. Dort wurde nicht nur das Essen zubereitet, das Brot
gebacken, sondern dort wurde auch geschlafen und sogar Krankheiten wurden dort geheilt. Der
Ofen spielte eine wichtige Rolle in der Familie sowohl wihrend des Heiratsrituals, als auch
wihrend der Geburt [vgl. Ykp. midomnoris 2005, 374]. Die deutsche veraltete PhE der Backofen
ist eingefallen [Wander-DSL Bd. 5, 888; Beck 2010, Bd. 1, 176]; tschech. rozbourila se jim pec
[Zaoralek 1963, 285] (wortl.: der Backofen ist Thnen eingefallen), zbourila / rozsypala se jim (u
nich) kamna [Zaordlek 1963, 151] (wortl.: der Backofen ist Thnen eingefallen / zerfiel); poln. u
sgsiada piec si¢ rozwalit [vgl. Cnas. npeBnoctu 2009, Bd. 4, 42] (wortl.: dem Nachbarn ist der
Backofen eingefallen); wruss. iijeho zaraz piecz razwalicsa [vgl. Fedorowski 1935, 231] (wortl.:
ihm fidllt bald der Backofen ein) mit der scherzhaften Bedeutung ’die Frau hat entbunden’
scheint auf den ersten Blick nicht so kompliziert zu sein, dennoch bleibt die Deutung der inneren
Form dieser Phraseologismen ’in einem warmen und geschiitzten Ort geboren sein’, in dem die
Speise zubereitet wird und Brot gebacken wird, sehr interessant. In Weiirussland wird, zum
Beispiel, die Handlung des Schiebens des Brotlaibs in den Ofen als eine Metapher fiir das
Kinderkriegen verstanden und das Aufgehen des Brotlaibs als das Wachsen der Leibesfrucht,
was zum symbolischen Einfallen des Ofens fithrt und dadurch die Geburt darstellt [vgl.
Hukonbebkuit 1956, 214; vgl. Koanp 1998, 91]. In folgender polnischen Wendung wird der
Prozess des Kinderkriegens auch durch Symbolismus des Ofens scherzhaft dargestellt: Pan Bog
pcha dzieci kominem, a zabiera oknem [vgl. Cnas. npesHoctu 2009, Bd. 4, 42] (wortl.: Herr Gott
schiebt Kinder durch den Schornstein und nimmt sie durch das Fenster). A.IvCenko
unterscheidet fiir die semantische Reihe ,,das Kind auf die Welt bringen* in den slawischen
Sprachen folgendes strukturell-semantisches Modell (SSM) ,,Backofen + ist eingefallen = ein
Kind ist geboren* und seine Modifikationen ,,Ofen + einfdllt = bald wird ein Kind geboren*, die
allgemeinslawischen Charakter aufweisen [vgl. [Buenko 1996, 129].

Die Identifizierung des miitterlichen Schofles mit dem Ofen bestitigen PhE mit der
anderen Semantik, vgl. tschech. byt z jedné pece [Zaorélek 1963, 286] (wortl.: aus dem gleichen
Ofen sein) oder dt. Sie sind in einem Ofen gebacken [Wander-DSL Bd. 3, S. 1121] mit der
Bedeutung ’zur gleichen Familie gehoren’. Die PhE dieses Modells sind nicht in ukrainischen
Dialekten vorhanden. Stattdessen bringt Z. Kusel eine weitere interessante verbale Formel, die in
Wolhynien (Ukraine) bekannt ist und die Verbindung zwischen dem Ofen und der Geburt des
Kindes widerspiegelt. Er merkt an, dass es unter den Bezeichnungen, die fiir die Geburt benutzt

werden, eine gibt, die Aufmerksamkeit verdient und nicht in den anderen Aufzeichnungen
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erwihnt wird. Wihrend der Vater die Verwandten seiner Frau besucht und von ihnen gefragt
wird, was Gott gebracht habe, antwortet er: ukr. JKinka 3 neui ynana [Kyzens 1906, 31] (wortl.:
Die (Ehe-) Frau fiel aus dem Ofen). Der Ausdruck y niuypyi poousce [Homuc 1993, Ne 13330,
580] (wortl.: im Ofen geboren sein) ist eine Manifestation des Motivs der uydecroeco
Hapoocennsa (wortl.: zauberhaften Geburt), die in der Folklore bekannt und weit verbreitet ist.
V. Propp widmete der Suche nach historischen Wurzeln dieses Motivs eine spezielle Recherche.
Er unterscheidet neun Formen der ,,zauberhaften Geburt, die er in den russischen und
ukrainischen Mirchen entdeckt hat. Um den Ursprung der ukrainischen PhE y niuypyi poousce
verstehen und ableiten zu konnen, soll der von V. Propp untersuchte gesamte Komplex der
Motive, die mit dem Sitzen des Helden auf dem Ofen verbunden sind, angeschaut werden [vgl.
[Tporm 1976, 216-225]. Der Wissenschaftler stellt dabei fest, dass ein Ofen sich nicht nur auf die
Liegestatt beschrinkt, sondern dass darunter auch sein Inneres gemeint ist, was die Verbindung
zu Asche und Ruf} aufzeigt. Daher ist ein Ofen, so V. Propp, nichts anderes als ein Grab, und der
Held, der aus ihm herauskommt, konnte ein verstorbenes Familienmitglied sein, das wieder zum
Leben erweckt ist [vgl. IIponm 1976, 225]. Dabei argumentiert der Wissenschaftler iiberzeugend,
dass das Motiv des Helden, der im Ofen geboren ist, auf der Grundlage des Brauchs gebildet ist,
dass die verstorbenen Familienmitglieder damals zu Hause begraben wurden. Mit dem
Erscheinen des Feuers und spiter des Ofens im Haus stellten die Familienmitglieder sich vor,
dass genau darunter der verstorbene Vorfahr bestattet wurde. Alle diese Vorstellungen kreuzen
sich mit den Vorstellungen, dass das Neugeborene aus dem Ofen der gestorbene Vorfahr ist, der
wieder zum Leben in einer neuen Erscheinungsform erweckt ist.

Basierend auf den Untersuchungen von V. Propp behauptet A. Iv€enko, dass die Semantik
der PhE y niuypyi (niuyi) poouscs mit der Bedeutung ’gliicklich sein oder Gliick haben’
verwendet wird, weil solche Geburt als etwas Besonderes gilt und der Person, die im Ofen
geboren ist, ein gliickliches Schicksal fiir den Rest ihres Lebens ankiindigt, weil so lange das
Hausfeuer brennt, die Geister der Ahnen denjenigen schiitzen [vgl. IBuenko 1999, 240-241; vgl.
IBuenko 1996, 129-130].

Weitere Phraseologismen, die das gliickliche Schicksal ankiindigen, sind in anderen
Sprachen durch unterschiedliche phraseologische Bilder gekennzeichnet: ukr. 6 copouyi
Hapoouscs [@CYM 1993, «ku.2, 533] (wortl: (er ist) im Hemd geboren);
tschech. v kosilce / kosili se narodit [Zaoralek 1963, 177] (wortl.: (er ist) im Hemd geboren);
russ. 6 pybawrxe poounca [Hams 1879, 1.1, 53] (wortl.: (er ist) im Hemd geboren);
wruss. paosiyya y capouki [lOpuanka 1977, 6] (wortl.: (er ist) im Hemd geboren); padsiyya y

pyoawxi [FOpuanka 1977, 6] (wortl.: (er ist) im Hemd gebore). Das Kleidungsstiick kann sich
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von Region zu Region édndern, vgl.: ukr. 6 copouyi napooueca [®CYM 1993, ku. 2, 533]; &
yinyu ci poous [Opanko 1910, 1. 28, 303] (wortl.: (er ist) mit einer Haube geboren); narodil se v
Cepci [Zaordlek 1963, 60] (wortl.: (er ist) mit einer Haube geboren); veraltet dt. ein
Gliickshdublein mit auf die Welt bringen [Kirchhofer, 156 nach Wander-DSL 1867, Bd. 1,
1179]; russ. 6 pybawke poouics; pooumscsi 6 wanke (wortl.: im Hut geboren sein);
WIUSS. paosiyya y capouki; paosiyya y pyoawxi; y yenyu paosiycs (wortl.: in der Haube geboren
sein); hsorb. prin¢ w slébornych stupnickach na swet (wortl.: in silbernen Schuhen zur Welt
kommen). bulg. pooen ¢ pusza / puska (wortl.: (er ist) im Hemd geboren); kroat. / serb. roditi se u
koSulju / kosuljici (wortl.: im Hemd geboren sein).

Das strukturell-semantische Modell ,,geboren + im Kleidungsstiick = sehr gliicklich* hat
eine gemeinslawische areale Verbreitung [vgl. IBuenko 1996, 93; vgl. [Buenko 1999, 187] und
verbreitet sich entsprechend der Ergebnisse auch auf den deutschsprachigen Raum: dt. mit einer
Gliickshaube geboren sein; ein Gliickshdublein mit auf die Welt bringen [Kirchhofer, 156 nach
Wander-DSL 1867, Bd. 1, 1179], in der die Gliickshaube gleich einem aufsitzenden Kippchen
(ukr. uineys oder uinuux, tschech. cepec, russ. Yeney, lat. caput galeatum) den Kopf des Kindes
bedeckt. Dem Duden Deutsch als Fremdsprache nach ist eine Haube eine Kopfbedeckung fiir
Frauen, die dicht am Kopf liegt (z. B.: Nachthaube). Zu den Hauben gehort daher auch die
Kapuze; in Osterreich und Teilen von Bayern wird Haube auch ganz allgemein als Synonym fiir
Miitze genutzt [Duden 2002a, 459].

Daraus folgt, dass sowohl in den slawischen Sprachen als auch im Deutschen die
Modellvariationen innerhalb der semantischen Gruppe ,,Bekleidung® anstelle von ,,Fruchtblase*
geschieht. Deswegen scheint mir die Ansicht von V. Vinogradov duf3erst iiberzeugend zu sein, in
der er die priméire bildhafte Struktur dieser PhE auf der Grundlage der Vorstellungen iiber die
Geburt im Kleidungsstiick und nicht in der Plazenta betrachtet. Da dem kaum zu widersprechen
ist, dass es einen Zusammenhang zwischen den Vorstellungen und der PhE des erorterten
Modells besteht, dass die Geburt mit der Fruchtblase Gliick bringt, wird deswegen angenommen,
dass sowohl die Phraseologismen als auch dieser Aberglaube gemeinsame Wurzeln in einigen
archaischen Vorstellungen haben [mehr dazu bei Bunorpagos 1948, 3-6; Mokuenko 2007, 83-
86; ®M 1990, 136; BMC 2001, 544; BMC 2005, 660].

Z. Kuselja, der die zahlreichen ethnographischen Quellen der Volker Europas analysiert
hat, bemerkt, dass ,,uenenp Mae BEIUKY CHIy 1 PUHOCHUTH CJIaBY, TACUTh BOTOHb, YBIIBHIOE BijI

BIMICBbKa, B3araji Ja€ caMme LuaCT;{“47 [vel. Kyzens 1906, 30]. Sie schiitzt nicht die, die mit ihr

7 dt. Ubersetzung der Autorin: ,,die Gliickshaube hat eine grof3e Kraft, sie bringt Ruhm, 16scht das Feuer, befreit
vom Herr, im Allgemeinen sie bringt nur Gliick*.
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geboren wurden, sondern auch diejenigen, die sie gekauft oder sogar gestohlen haben.
Ethnographen stellten den Glauben an die magische Kraft der winys (copouxu) bei vielen
europdischen Volkern wihrend mindestens zwei Jahrtausenden fest [vgl. CymmoB 1880, 668-
694].

In der deutschen Sprache steht fiir das Motivationselement der ,,gliicklichen Geburt neben
dem Kleidungsstiick auch ein Wochentag, an dem ein Kind zur Welt kommt. Dementsprechend
soll der, der am Sonntag geboren ist, ’gliicklich sein’, vgl.: dt. jemand ist ein Sonntagskind; ein
Sonntagsking sein [Beck 2010, Bd. 2, 1962]; tschech. byt nedélnatko [Beck 2010, Bd. 2, 1962]
(wortl.: ein Sonntagskind sein); byt narozen v nedéli [Beck 2010, Bd. 2, 1962] (wortl.: am
Sonntag geboren sein). Als Motivationselement des Gliickes dient in deutschen und
tschechischen PhE ein Wochentag — der Sonntag, das der ukrainischen Sprache fremd ist.

Offensichtlich hat der Glaube an die magische Kraft der Fruchtblase eine archaische
Herkunft und ist mit dem Kult der Ahnen und mit dem Motiv der uydecroeo HapooOicenus
(“zauberhaften Geburt*) verbunden, das vielen Genres der Folklore bekannt ist [vgl. IBuenko

1996, 94] und in vielen europdischen Sprachen abgebildet ist.

5.1.5. Der Loki und der Svarozy¢

Die Fihigkeiten, die Finsternis zu erhellen, Speisen zuzubereiten, die Kilte zu besiegen und
Metall zu schmieden, machten das Feuer zum wesentlichen Faktor jeder Kultur. Das ukr. 6oconw,
russ. ocouw, tschech. slowak. ohern, sorb. wohen, wogen, serb./kroat. ocar, akslaw. OT'Nb |
urslaw. *ogn(j)vo verwandt mit lett. ugnis, stammt etymologisch nach O. S. Mel’nyc¢uk von
ai. agnih, lat. ignis, ie. *ognis/egnis [ECYM 1982, 1. 1, 413-414], so wie der Name der indischen
Donnergottheit Agni. Die Germanen kennen Ahnliches in der Gestalt des Logi (Loki — Flamme,
Blitz oder Locki — die Kraft des Feuers), der der Edda nach vom Riesen Forniotr (i6tunn oder
Wolke) geboren wurde und der Bruder des Hlér (Wasser) und des Kari (Wind, Luft) ist. Er ist als
kunstvoller Schmied und als Herr der Zwerge in der Mythologie représentiert und gleichzeitig
dem Donnergott gleichgestellt [vgl. Grimm 1835, 148]. Oft wird die Gestalt von Loki in der
germanisch-skandinavischen Mythologie der alten slawischen Gottheit Svarozy¢ gleichgestellt.
Zum Beispiel bedeutet das ddnische Sprichwort Locke dricker vand (wortl.: Loki trinkt Wasser)
[vgl. AdanacseB 2008, 470] nicht nur, dass ’die Flamme das Wasser trocknet’, sondern auch,
dass ’der Blitz den Regen gielit (aus der Wolke trinkt)’, womit das Feuer und die brennende

Sonne gemeint sein miissen [vgl. Grimm 1835, 148]. Wenn in Tschechien mit bloBem Auge
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gesehen wird, wie durchdringende Sonnenstrahlen scheinbar das vorher gefallene Regenwasser
aus dem Boden ziehen, wird gesagt: tschech. Slunce vdZi (tdhne) vodu [Zaordlek 1963, 425],
dt. Die Sonne lisst / zieht Wasser [Duden 2002, Bd. 11, 710; Beck 2010, Bd. 2, 1960] oder
tschech. Slunicko sice sviti, ale vypadd to na dést [Beck 2010, Bd. 2, 1960] (wortl.: Die Sonne
scheint immer noch, aber es sieht nach Regen aus) (mit Bezug auf einen abergldubischen
Brauch, bei anhaltender Diirre Gefid3e mit Wasser vor die Haustiir zu stellen), damit kiindigten
die Tschechen den baldigen Regen an: ,,Die Sonne scheint zwar, aber es sieht nach Regen aus.
Dem Volksglauben nach zieht die Sonne den Regen aus den Wolken genauso, wie sie auch das
Wasser auf der Erde verdampfen und trocknen lésst; ein jiitischer Ausdruck iiber den Dampf, der
wihrend des heilen Wetters in die Luft steigt, lautet: Lokke driver idag med sine geder
[AdanacweB 2008, 470] (wortl.: Loki lduft heute mit seinen Ziegen oder Loki treibt heute seine
Ziegen hinaus), es wird ihm auch das Hinaustreiben der Sommerwolken in den Himmel
zugeschrieben, die auch als Hammel oder als Ziegen des Thor bezeichnet werden; norddeutsche
sprichwortliche Redewendung: Loki fer yfir akra [Grimm 1835, 148] (wortl.: Loki féahrt {iber die
Acker); vgl. folgendes Sprichwort russ.: o2ous — yaps, 600a — yapuya, 3emis — Mamyuika, Hebo
— omey, gemep — 20CNOOUH, 00HCOb — KOpMULeY, CONHYe — KHA3b, TyHa — kHa2uns [Jlams 1996, T.
2, 372] (wortl.: das Feuer — der Konig, das Wasser — die Konigin, die Erde — die Mutter, der
Himmel — der Vater, der Wind — das Herr, der Regen — der Ernéhrer, die Sonne — der Fiirst, der
Mond - die Fiirstin). Bei den Slawen war der Svarozy¢ der Gott des Feuers und der Sohn des
Svarogs — des Himmelsgottes. Ch. C. Uhlenbeck und F. F. Fortunatov stellen die Herkunft seines
Namens aus dem ai. svdrgah 'Himmel’, aengl. sweorc ’Dunkelheit, Wolke, Nebel’ her;
M. Vasmer und O. TrubaCev vermuten, dass es aus dem ai. s(ii)var ’Sonne’, awest. hvara,
lat. sol, urslaw. *svlnvce stammt [ECYM 2006, 1.5, 186-187]. Zusammen mit sonnigen und
feurigen Darstellung wurde gleichzeitig der Loki dem Teufel gleichgestellt: vgl. nordjiitisches
Lokhens Havre — fiir das Vieh schidliches Unkraut: nu saaer Locken sin havre [Grimm 1835,
148] (wortl.: nun sit Locke seinen Hafer, der Teufel sein Unkraut). Wenn das Feuer knistert,
heillt es Lokje gibt seinen Kindern Schldge [Grimm 1835, 148]. Der Teufel ist los / freigelassen
[Grimm 1835, 150] sagen die Deutschen, wenn unheilvolle, Gefahr drohende Verwirrung

eintritt, die im Norden Loki er or bondum [Grimm 1835, 150] hieB.
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5.1.6. Die Sonne

Die Heiligkeit des Herdfeuers ist wohl eine der dltesten religiosen Vorstellungen der
Indogermanen gewesen, eine mythologische Vergottlichung des Feuers scheint aber erst nach
der Trennung bei einzelnen Volkern erfolgt zu sein. Die Tatsache, dass die Germanen diese
Weiterentwicklung nicht mitgemacht haben, wird auch durch die Untersuchungen der Sprache
gesichert. Das Handworterbuch des deutschen Aberglaubens weist darauf hin, dass sich fiir die
deutsche Vorzeit vielleicht ein Sonnenkult, aber kein Feuerkult als Gotter- oder Elementendienst
nachweisen ldsst; dagegen haben sich die vorwiegend auf dem Didmonenglauben beruhenden
Beobachtung, Wertschidtzung, Verehrung, Ausdeutung, Pflege und Verwendung des Feuers bis
in die Gegenwart hinein erhalten [vgl. HDA 1936-1937, Bd. 8, 1391-1392].

Das Feuer, das am Johannis-Tag angeziindet wurde, heif3t mit seinem &lteren, auch heute
noch wieder iiblichen Namen Sunwentfeuer (Johannisfeuer), weil um Johanni die Sonne ihren
hochsten Stand erreicht und sich nun wieder zur Wintersonnenwende um Weihnachten herum
wendet [vgl. Grimm 1835, 350].

In den alten Zeiten hatte die Sonnenanbetung einen bedeutenden Platz im Glauben der
landlichen Bevolkerung [vgl. Tymmua 2010, 110-113]. Zahlreiche Reste des Sonnenkults haben
bis in unsere Tage in der Folklore, in volkstiimlichen Brduchen und Traditionen {iiberlebt. Die
Sonne ist ein Symbol fiir den allwissenden Gott, fiir die hohere kosmische Kraft, fiir das Zentrum
des Daseins und des intuitiven Wissens, fiir den Glanz, fiir den Ruhm und die Erhabenheit, fiir
die Gerechtigkeit, fiir die Mutter der Welt, fiir den Gottvater, fiir Jesus Christus [mehr dazu bei
VYkp. midomoris 2005, 497-499; Cnas. mudonorus 2002, 442-443; Grimm 1984, Bd. 16, 1590-
1631]. Sonne und Mond symbolisieren den minnlichen und weiblichen Anfang: vgl. das
ukrainische Weihnachtslied:

AHcen micayv — nan 2ocnooap,

Kpacne conye — scinka tiozo,

Ipi6ni 3ipku — iio2o dimu™® [vgl. Yip. midomoris 2005, 497],

oder altdt. weiter hat der obgemelt Ingevon seinen vater Manno und sein muter Sunnam in
den himmel gesetzt und die zwén hochste und helleste gestirn die son und den mon nach inen
genant [Aventin werke 1, 364, 34 nach Grimm 1984, Bd. 16, 1597]. In den verschiedenen

Mythologien werden der Sonne und dem Mond verschiedene Rollen zugeschrieben. Manchmal

# dt. Ubersetzung der Autorin:
Heller Mond — Herr Hauswirt,
Schone Sonne — seine Frau,
Kleine Sterne — seine Kinder.
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wird die Sonne mit dem Bild des Vaters und der Mond mit dem Bild der Mutter in Verbindung
gebracht, vgl. einen altdeutschen Reim:

s0 muoz diu liehte rose sin

muoter des von Palastin,

diu sunne der vater ouch dar zuo:

swenne si an dem morgen vruo

sunder alles wolken stdt |...].

[Reinbot v. Durne 4773 nach Grimm 1984, Bd. 16, 1596]. In einigen altdeutschen
Beispielen wurde die Personifikation durch den beigesetzten Titel Frau Sonne verdeutlicht:

und notzet mich das kiele maientaw,

so tricknet mich fraw Sunne.

[Uhland volksl. 2, 41 (16, 6) nach Grimm 1984, Bd. 16, 1597]. Die komparativen
Konstruktionen der ukrainischen Weihnachtslieder (ukr. xonsgku) bestitigen auch den
weiblichen Ursprung der Sonne: ukr. conye-xnaecums (wortl.: Sonne-Fiirstin), conye-wamip
(wortl.: Sonne-Mutter), conye-60osa (wortl.: Sonne-Witwe), couye-nanna (wortl.: Sonne-
Fraulein). Auch in den russischen Liedern tritt die Sonne in Frauengestalt auf vgl. russ. kpacnas
oesuya (wortl.: schones Friulein).

In den meisten Traditionen ist die Sonne ménnlichen Ursprungs, aber in Deutschland,
Japan, den keltischen Regionen, Ozeanien und Neuseeland weiblichen Ursprungs. Das
Handworterbuch des deutschen Aberglaubens gibt an, dass es unter bestimmten Bedingungen
eine Art Verehrung der Jungfrau Maria® als Fortsetzung des Sonnenkultus angesprochen werden
konnte [vgl. HDA 1936-1937, Bd. 8, 54] wie zum Beispiel: adt. unde diu sunne bediutet alles
unser frouwen Mariam, gotes muoter [Berthold v. Regensburg 1, 539, 25 nach Grimm 1984,
Bd. 16, 1623].

Ausgehend von den archdologischen Denkmdilern, den literarischen Quellen und den
ethnographischen Materialien ldsst es sich deutlich sehen, dass zu den Zeiten der Naturreligion
die Verehrung der Sonne einen bedeutenden Platz im Glaubenssystem hatte. Wegen ihrer
wunderbaren Wirkung auf die Natur und auf die Menschen wurde die Sonne vergottert. Dariiber
hinaus nahm der Gott der Sonne zusammen mit der Gottin der Erde im Bewusstsein der
biuerlichen Volker eine bedeutende Stellung ein. Es ldsst sich behaupten, dass wihrend der

Entstehung der europdischen Staaten der Sonnengott (bzw. die Sonnengéttin) die &lteste und

* bedeutend hiiufiger jedoch ist die Verehrung von Maria als Fortsetzung des Kultus der Mondgéttin, vgl.
,,schwarze Madonnen®, die die Verehrung der Mondgéttin als Neumond fortsetzen [vgl. HDA 1936-1937, Bd. 8,
54].
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oberste Gottheit sowohl bei den Slawen, als auch bei den Germanen war. Er war der Verteidiger
des Rechts und der Ordnung, der Beschiitzer und die hohere Macht. Selbst noch im Agypten des
14. —15. Jhs. v. Chr. war die Sonne der einzige Konig des Universums, und der irdische Konig
wurde als Sonnengottheit verehrt vgl.: dt. O sonne, koniginn der welt! [Grimm 1984, Bd. 16,
1598]. Die alten Griechen verehrten die Sonne als Helios. In der Spétantike wird der Sonnengott
Apollo genannt, daher kommt sein Beiname Phobus — Licht. In der heidnischen Zeit verehrten
die Slawen die Sonne in Gestalten von Jascboe (Dazboh), Cseapoe (Svaroh), Xopc (Chors) u. a.
Das slawische heidnische Pantheon der Gotter kannte auch andere Sonnengottheiten, wie Apuno
(Jarylo) (Gott der Friihlingssonne), Kynano (Kupalo) (Gott der Sommersonne) u.a. Die
slawischen Namen vieler Fiirsten der Kiewer Russ’ beginnen mit dem Prifix “ap-* (jar-) — einem
der Sonnenbeinamen: fApocrae (Jaroslav), fponoax (Jaropolk) usw.; germanische Eigennamen
beginnen hiufig mit dem gemeingermanischen Prifix “*sunn-* (Sonne): Sunnigisil, Sunnihilt,
Sunnoveifa [vgl. Grimm 1984, Bd. 16, 1598] usw.

Laut dem etymologischen Worterbuch der deutschen Sprache von Kluge und dem
etymologischen Worterbuch der tschechischen Sprache von J. Holub ist das Wort Sonne
(tschech. slunce, ukr. conye) aus der indogermanischen Wurzel *sauel-, *s(u)uel-, *siil- entstand.
Da das Wort mit [-Suffix auftritt (gotisch sauil, altnordisch sol, altenglisch sygil), wird
angenommen, dass es einen alten //n- Stamm fortsetzt; altindisch si#var (sanskr. *svar-
’leuchten’), sirya-, litauisch sdulé, gemeingermanisch *sunnoé ’Sonne’, auch in got. sunno,
altenglisch sunne; urslaw. *swlns-ce, lat. sol; air. hiiro; griech. helios (*sal-), vgl. alb. hyl *Stern’
und airisch. suil *Auge’ [Kluge, 1995, 771; ESJC 1952, 339-340].

Die Anbetung der Sonne als Quelle des Lebens steht mit Tages- und Jahreszyklen in
Verbindung. Der tdgliche Sonnenaufgang wurde als Geburt der Sonne wahrgenommen und der
Sonnenuntergang als ihr Tod. Der Untergang der Sonne ist ihr Abschied, und aus diesem Grunde
wird der Tod in der ukrainischen Tradition dem Sonnenuntergang gleichgestellt. Der
Verstorbene geht dem Volksglauben nach fort. Daraus folgt nach O. O. Potebnja, dass
ukr. sioiumu (wortl.: weggehen, sich entfernen, sich auf den langen Weg begeben) nomepmu
(wortl.: sterben) bedeutet, so wie auch das ukrainische Wort gioxiora eine Messe ist, die beim
Sterbenden gelesen wird [vgl. [ToreGusa 1963, 5]. Seit alters her glaubten unsere Vorfahren, dass
der Tod eines Lebewesens nur beim Sonnenuntergang moglich ist. Die Verstorbenen werden vor
Sonnenuntergang begraben, damit ihre Seelen es schaffen, sich zusammen mit dem Gestirn, das
sich zur Erholung anschickt, zu entfernen [vgl. Ykp. miomoris 2005, 186]. So tritt die Sonne
auch als Symbol des Lebens auf: Die ukrainische PhE 3auwno conye nasixku (komy) [CYM 1978,

T. 9, 458] (wortl.: die Sonne ist (jemandem) fiir immer untergegangen) und die tschechische PhE
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uz mu slunce ne sviti [Zaoralek 1963, 358] (wortl.: ihm scheint schon keine Sonne mehr)
bedeuten ‘jemand ist gestorben‘. Die dhnliche PhE in der deutschen Sprache seine Sonne ist
untergegangen [Rohrich 1991, 1490] bedeutet im Gegenteil zum Ukrainischen und
Tschechischen, dass ’das Gliick eines Menschen vergangen ist, dass die Zukunft eines Menschen
triibe erscheint’. Das Motiv des Lebensendes mit der Komponente Sonne wird in der deutschen
Sprache durch die Phraseologismen die Sonne wirft lange Schatten [Harrebomée, II, 506" nach
Wander-DSL 1876, Bd.4, 624] (im Sinne der Abend des Lebens naht) und in der
niederldndischen Sprache durch den Phraseologismus de zon maakt lange schaduwen [vgl.
Harrebomée, 11, 506° nach Wander-DSL 1876, Bd. 4, 624] wiedergegeben.

Der tidgliche Aufgang und der tigliche Untergang der Sonne sowie ihr jihrlicher
scheinbarer Stillstand wihrend der Wintersonnenwende und ihre Wiedergeburt wihrend der
Sommersonnenwende schufen im Bewusstsein der Menschen den jdhrlichen rituellen (in der
Regel biuerlichen) Kalender. Er ist eng mit der Natur und dem Ackerbau verbunden, deswegen
sind alle unsere Feiertage und béuerlichen Briuche vom Sonnenkult durchdrungen. Viele
gegenwartige kirchliche Feste haben ihren Ursprung in den alten heidnischen Feiertagen, die sich
an dem vorchristlichen Jahreszyklus orientierten [vgl. HDA 1936-1937, Bd. 8, 55-70]. Daher
behilt die ukrainische Sprache die Namen der alten Feiertage bei: Konsoa (Koljada; wird
wihrend Weihnachten gefeiert), Kynaro (Kupalo; Mittsommerfest), Cmpimenua (Cmpivenns)
(Stritennja (Stritschennja) Begegnen, Empfang; wird am 15. Februar gefeiert, an dem Tag
begegnen sich Winter und Sommer), [loxposa (Pokrova von ukr. noxpusamns (wortl.: das
Bedecken); diesem herbstlichen Fest liegt das Ritual des Kopfbedeckens zugrunde, das in der
Heiratstradition an heutigen Tagen begangen wird), Pycanii (Rusaliji; Fest der Meerjungfrauen),
Benukoens (aus dem ukr. Velykden’, bedeutet wortlich ’der grofie Tag’, dt. Ostern; eine alte,
urspriinglich heidnische Feier des Friihlingsbeginns).

Die ukrainische Sprache beinhaltet im Vergleich zu den russischen und weiBrussischen
Sprachen viele komparative PhE mit dem Bestandteil ,,Sonne* [vgl. Mizia 2009, 183-188], die
das strukturell-semantische Modell ,,Sonne + bestimmte Jahreszeit = Charakterisierung der
Eigenschaften von Liebes-, Gutmiitigkeits- oder Stimmungs- und Tatkraft aufweisen: zum
Beispiel ukr. Ocinne conye epie, sik mauyxa oimeti scanie [O6p.ca. 1966, 132] (wortl.: Die Sonne
im Herbst wiarmt so, wie die Stiefmutter die Kinder trostet); maxe conye, sk y mauyxu cepye
[IM®E, 28-3, 126, 31 nach VYIIIIII 2001, 25] (wortl.: es ist solche Sonne, wie das Herz einer
Stiefmutter); IJe maxe conye, sx mauywune cepye [YIIII 1963, 664] (wortl.: Es ist solche Sonne,
wie das Herz einer Stiefmutter); 3umose conye, sax mauywiune cepye: ceimumes ma He 2epie

[O6p.ci. 1966, 85] (wortl.: Die Sonne im Winter ist wie das Herz einer Stiefmutter: scheint, aber
106



wirmt nicht); 3umose conye, sk yoosune cepye [Mai., 193 nach YIIIIIT 2001, 25; O6p.ca. 1966,
85] (wortl.: die Sonne im Winter ist wie das Herz der Witwe); conye ycmixaemuvcs, naue diguuna
secnoro [O6p.cin. 1966, 180] (wortl.: die Sonne lacht, wie das Madchen im Friihling); owcinoue
cepye, sk sumoge conye [Opanko 1910, 1. 28, 520] (wortl.: das Herz einer Frau ist wie die Sonne
im Winter); mamepune cepye, sx aimue counye [O0Op.cn. 1966, 114] (wortl.: das Herz einer
Mutter ist wie die Sonne im Sommer); zackage cnoso, sik eecusane conye |[OPCYM 1984, 77,
CDOYM 2008, 665] (wortl.: das freundliche Wort ist wie die Sonne im Friihling) und dt. wie die
Sonne im Jdanner (Januar) sein [Rohrich 1992, Bd. 3, 1491] (ohne Kraft sein, eine ironische
Bezeichnung fiir einen Menschen ohne Energie und Tatkraft) usw.

Héufig steht die Sonne als Symbol fiir Gliick und angenehme Verhiltnisse im Leben. Die
Sonne ist ein helles und reines Gestirn, das das Leben auf der Erde erweckt, deshalb verehrten
sie unsere Vorfahren als eine barmherzige und gnidige Gottheit, wahrscheinlich deswegen ist ihr
Name ein Synonym fiirs Gliick geworden: dt. die Sonne kommt einmal an unser Fenster [I'Tl
1981, 1. 2, 200]; ukr. i 6 rawe sixonye 3aceimumo conye [I'Tl 1981, 1.2, 200] (wortl.: auch in
unser Fenster wird die Sonne scheinen); konuce i na nac coneuxo enane [Homuc 1993, 239; I'TI
1981, 1. 2, 200] (wortl.: irgendwann auch auf uns wird die Sonne schauen); tschech. raké jeste
pred nasimi vraty slunce bude [Zaoralek 1963, 358] (wortl.: auch noch vor unseren Toren wird
die Sonne sein); russ. 83otidem connye u k Ham Ha 0sop [dams 2002, T. 2, 664] (wortl.: die Sonne
kommt auch zu uns in den Hof). Als Warmequelle stellt die Sonne Vitalitét dar, die Moglichkeit
eines unbeschwerten Lebens, das Recht auf Existenz: dt. ein Platz an der Sonne [Rohrich 1991,
Bd. 4, 1491]; ukr. micye nio conyem [I'Tl 1981, T. 2, 199] (wortl.: ein Platz an der Sonne); dt.
Sonne und Wind im Riicken haben mit der Bedeutung ‘giinstige Voraussetzungen besitzen; nicht
geblendet und vom Wind getrieben werden; gut vorankommen’; dt. auf der Sonnenseite des
Lebens stehen / wohnen [I'TI 1981, 1. 2, 200] im Sinne ‘Gliick haben’; tschech. Zit (si) na vysluni
[Beck 2010, Bd. 1, 766] (wortl.: leben auf der Sonnenseite); byt ditkem stesteny [Beck 2010,
Bd. 1, 766] (wortl.: ein Gliickskind sein); ukr. 6ymu yaroonenyem ooni [T'TI 1981, T.2, 200]
(wortl.: ein Liebling des Schicksals sein); und umgekehrt dt. die Sonne hat ihm zu lange
geschienen [vgl. Rohrich 1991, 1490] im Sinne ‘das Gliick war ihm zu lange hold, so dass es
ihm nun wieder schlechter geht’; dt. keine Sonne sehen [Duden 2002, Bd. 11, 710] mit der
Bedeutung ‘keine Chancen auf Erfolg haben’ (vgl. tschech. uzZ mu slunce ne sviti [Zaordlek 1963,
358] (wortl.: ihm scheint schon keine Sonne mehr) mit der Bedeutung ‘sterben‘) oder kroat.
pomirklo mu je sunce [AdanaceeB 2008, 51] (wortl.: verblasste ihm die Sonne) mit der
Bedeutung, das ‘das Gliick eines Menschen vergangen ist’ und ’seine Zukunft triibe erscheint’;

dt. seine Sonne ist untergegangen [Rohrich 1991, 1490] und nl. zijne zon heft uitgeschenen
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[Rohrich 1991, 1490]. Daraus ldsst sich eine mythologische Verbindung der Sonne mit dem
Schicksal ableiten, in dessen Hidnden das menschliche Gliick liegt. In den nichsten Kapiteln gehe

ich auf einige Konzepte der Sonne niher ein.

5.1.6.1. Die ,,gottlichen* Symbole der Sonne

Nach und nach nimmt die Sonne als Gottheit minnliche Gestalt an (wie in der Mythologie
anderer Volker: die Sonnengottheit Indra — im alten Indien, Mitra — in Persien, Helios — im
antiken Griechenland). Bei den slawischen Vo6lkern erscheint die Sonne auch in der ménnlichen
Form, in der Gestalt des Dazbohs. In Kyiver Rus’ nannten die Ukrainer die Sonne angeblich
Trojan: Die Bedeutung dieses Namens ldsst sich von den Vorstellungen iiber die dreieinige
Gottheit, iiber drei Sonnen in einer, iiber drei Yang ableiten [vgl. boposcekuii 1992, 14-17]. In
einer mittelhochdeutschen Uberlieferung tritt die Sonne auch als Sinnbild der Dreieinigkeit auf:

diu sunne hat viur unde schin

unt muoz doch ein sunne sin [...].

als wizzet daz die namen dri

ein got ungescheiden si.

[Vridanc 24, 17 nach Grimm 1984, Bd. 16, 1622]. Es ist kein Zufall, dass Trojan bei
Slawen den drei Gottern Kupalo, Jarylo und Dazboh glich. Und wenn zu all dem der alte Name
der Sonne Koljada (der vielleicht nach der Volksetymologie vom ,,Kreis* (ukr. kono “kolo*)
herkommt, weil die Sonne ,im Kreis geht*) hinzugefiigt wird, ldsst sich eine Reihe von
Beinamen der vergotterten Sonne bei verschiedenen slawischen Stammen erkldren, die seit
langem die Sonne anbeteten. Als Belege dienen dafiir ukrainische ,,gottliche Sprachbilder der
Sonne: ceame (wortl.: heilige), uucme (wortl.: reine), 6oorce (wortl.: gottes), npaseone
(wortl.: gerechte), 6nacosicne (wortl.: frohbotschaftliche), ceamoune (wortl.: feierliche),
ceauenne (wortl.: heilige). In einem Volkslied stoBen wir auf einen Aufruf der Sonne als einer
Gottheit: ukr. Coneuxo sacue, mu cesame, mu npexpacre [XaiBoponok 2006, 566] (wortl.: Helle
Sonne, du bist heilig, du bist wunderschon); in einem altdeutschen Kinderreim wird die Sonne
ebenso heilig genannt:

liebs mueter gottisle,

tue deft blickele auf,

und lasz die heilig sonna 'rousz!

[Birlinger 388a nach Grimm 1984, Bd. 16, 1598]; hiufig wird die Sonne Gottes sonne
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genannt vgl.:

es gilt der herrlichsten von allen,

die unter gottes sonne wallen.

[Biirger 68a nach Grimm 1984, Bd. 16, 1598]; oder in der ukrainischen Beschworung:
3iiou, 3il0u coHeuko, HA Hawle NoleuKo, Ha Oabume 3iNIAYKO, HA Hawe noosi pauko! [vgl.
Ykp. midomnorig 2005, 497] (wortl.: Gehe auf, gehe auf, liebe Sonne, iiber unser Feld, iiber die
Kriuter der GroBmuter, iiber unseren Hof!) oder Coneuxo, coneuxo! Buensanw y gikoneuxo: meoi
oimku naayymo, icmouvku xouyms [Homuc 2003, 27] (wortl.: Sonne, Sonne! Schaue aus dem
Fenster heraus: deine Kinder weinen, essen mochten); russ. Coinbiuko-8e0pbiuiko, 8blesiHU 8
oxowrxo! Teou demxu niayym, na nasouxke ckayym [vgl. Cnas. mudonorus 2002, 443] (wortl.:
Sonne-Kiibel, schaue aus dem Fenster heraus! Deine Kinder weinen, springen auf der Bank) und
altdeutscher Kinderspruch: sunne, schein, schein, treib die wolken vor dein [Lexer 234. nach
Grimm 1984, Bd. 16, 1598].

Die Ukrainer stellten sich die Sonne hiufig als einen Sohn des hochsten Gottes vor. In
einem ukrainischen Lied beklagt sich die Sonnengottheit {iber die bosen Menschen:

Eii ckaporcunocs ceimne Conetixo,

Csimne Conetiko munomy boey:

— He 6y0y, Booce, pano cxodxcamu,

Pano cxooxcamu, ceim ocgiuamu,

bo 3ni razoose nonacmasanu:

B Heodino pano oposa pyoanu,

Adtc mu 0o nuuka mpicku npucKanu.

— Cesimu, Coneitixo, K €c c8imuJo.

byoy s smamu, sk ix kapamu,

Ha mamvmim ceimi, na cmpawnim cy()i50.

In der zweiten Strophe beschwert sich die Sonne iiber die Hausherrinnen:

bo 311 razouni nonacmasanu:

0dt. Ubersetzung der Autorin:

Ej beklagte sich die helle Sonne,

Die helle Sonne beim lieben Gott:

- Ich werde nicht, Gott, am Morgen aufgehen,
Am Morgen aufgehen, die Welt erhellen,
Weil die Hauswirte schlecht geworden sind:
Am Sonntagmorgen haben sie Holz gehackt,
Dass mir ins Gesicht Splitter sprangen.

- Leuchte, Sonne, so wie du geleuchtet hast.
Ich werde es wissen, wie ich sie bestrafen soll,
In der anderen Welt, beim Gottes Gericht.
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B n’amoiixy pano xycmku 36apsnu,

A mu na nuye 3ony sunueans’ .

In der dritten — liber die Midchen

bo 3ni disotiku nonacmasanu:

B neointo pano xocu uecanu,

A mu 00 nuuka 6on0ccs meman’: [I"omoBanekuii 11, 243-244].

Trotz christlicher Farbung des Liedes sind in ihm Reste der religios-mythologischen
Weltanschauung erhalten geblieben, vor allem in den Bildern wie zum Beispiel, dass die
Menschen, die am Sonntag und Freitag arbeiten, der Sonne Splitter, Asche und Haar ins Gesicht
werfen. M. Sumtsov behauptet, dass das Werfen verschiedener Objekte in das Gesicht der Sonne
wihrend der heidnischen Zeit als hochmiitige Form des Sonnenopfers sehr verbreitet war. Er
berichtet auch davon, dass es bei den Slawen eine dhnliche Tradition gab, bei der ein Kind
wihrend der Taufe in die Hohe gehoben wurde, was eine Unterwerfung unter Gott und die
Anrufung seiner hoheren Gnade versinnbildlichte [vgl. Cymmos 1880, 170-171].

Die Sonne symbolisierte ebenso den Gott, sein Wort und Jesus Christus (JIx. 21, 23), der
als die Sonne der Gerechtigkeit, das Licht der Wahrheit oder als das wahre und ewige Licht
bezeichnet wird (Is. 3, 19; 8, 12,5; 006. 21, 23; 22, 5). Aus diesem Grunde blieb die Sonne in der
Vorstellung des glaubigen Volkes gottlich: Im Christentum wurden alle Zeichen des
Sonnengottes auf Christus iibertragen, zum Beispiel: o Jesu heller als die sonne [Sigmund v.
Birken geistl. weihrauchk. 59 nach Grimm 1984, Bd. 16, 1623] und denn die sonne der
gerechtigkeit fiihrt den streit [hannov. gesangb. 181, 2 nach Grimm 1984, Bd. 16, 1623]. In
manchen ukrainischen Liedern wird die Sonne selbst Gott genannt:

Ol nidy s memHuMm iyeom:

Ope munuu c8oim niy2om,

Yyosrca muna noeansie,

1 k coneuxy npomosnse:

s»[lomodrcu, 60d1ce, 40N08IKY,

II]o6 max opas noxin 6ixy”™" [Yxp. midomoris 2005, 498].

>l Weil die Hauswirtinnen bose geworden sind:
Am Freitagmorgen haben sie Tiicher gekocht,
Und mir ins Gesicht die Asche gegossen.

32 Weil die Midchen bose geworden sind

Am Sonntagmorgen kimmten sie ihre Zopfe,
Und warfen mir ins Gesicht das Haar.

53 dt. Ubersetzung der Autorin:

0j, ich gehe durch die dunkle Wiese:

Pfliigt der Liebe mit seinem Pflug,
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Ein deutsches Beispiel zeigt dieselbe Vorstellung auf, vgl.: da got selbe ist der sunne
[Wernher Mar. 132 nach Grimm 1984, Bd. 16, 1622]. In der Ukraine beim Backen des
Hochzeitslaibs wurde gesungen, damit es gelingt, dass er ukr. six boe muauii, sixk Oenv 6inuil, K
sacnee coneuko! [XKaitBoponok 2007, 76; Ykp. midomoris 2005, 498] (wortl.: schon wie Gott,
weill wie der Tag, hell wie die Sonne) werden soll oder vgl.: ein ukrainischer Schwur ukr. fx
conye na neoi! [Homuc1993, Ne 6784, 313] (wortl.: Wie die Sonne im Himmel!), ukr. Sk boe na
neobi! [Homuc1993, Ne 6780, 313] (wortl.: Wie Gott im Himmel!).

Biblischen Charakter haben auch folgende ukrainischen und deutschen volkstiimlichen
Redensarten, die als Nachklang der Anbetung des wichtigsten Himmelskorpers entstanden sind:
ukr. /locums (6y0e) oonozo conys na nedi [Opanko 2006, 1. 3, 197] (worlt.: Es reicht (es wird
reichen) eine Sonne im Himmel), dt. Es reicht, eine Sonne am Himmel zu haben; einige von
denen haben lateinischen Ursprung, z. B.: ukr. Conye na scix oonaxo cvgimum [®panko 2006,
T. 3, 198] (wortl.: Die Sonne scheint auf alle gleich), ukr. Conye cvgimum na 0obpux i 31ux
[@panko 2006, T. 3, 199] (wortl.: Die Sonne scheint auf die Guten und die Bosen) oder dt. Die
sonne scheint dem armen wie dem reichen [Grimm 1984, Bd. 16, 1604] stammen aus dem lat.
Sol lucet omnibus (wortl.: die Sonne scheint fiir alle), der aus Titus Petronius’ ,,Satyricon*
hervorgeht.

Die Sonne erschafft durch ihre aulergewohnliche Kraft die Ernte, versorgt die Menschen
mit Nahrungsmitteln und tritt somit als ein Beschiitzer aller Armen und Bediirftigen in
Erscheinung, vgl.: ukr. Conye epie, conye cse, 6csa npupooa eockpewae [KaiiBoporok 2007, 76]
(wortl.: Die Sonne wirmt, die Sonne scheint, die ganze Natur wird wiederbelebt); serb. Cynye na
ucmok, a boe na nomoh [Cpn. u noci., 53, 296 nach AdanaceeB 2008, 52] (wortl.: Die Sonne
zum Osten und Gott zur Hilfe); Ja nuje cupoma, ne 6u nu cynye epujano [Cpn. u noci., 53, 296
nach AdanaceeB 2008, 52] (wortl.: Er ist kein Waisenkind, wenn die Sonne scheint); im
Ukrainischen /[e conye — mam i cam I'ocnoos [2K. M. H. I1. 1846, VII, 39 nach Adanacres 2008,
52] (wortl.: Wo die Sonne ist, dort ist Gott selbst); 3a cupomoro boe 3 karumoro [2K. M. H. 11
1846, VII, 39 nach AdanaceeB 2008, 52] (wortl.: hinter dem Waisenkind ist Gott mit dem
Geldbeutel). Gleichzeitig bestraft die Sonne alle Ungerechtigkeiten, und entsprechend der
urspriinglichen Auffassung schiitzt alle Menschen vor den bosen Geistern, dunklen Michten und
der Kilte und schlieBlich auch vor dem moralischen Bosen, bzw. vor der Liige und

Unaufrichtigkeit: dt. die Sonne bringt es an den Tag [Beck 2010, Bd. 2, 1960] oder es kommt

die fremde Liebe treibt (Zugtiere) an

Und spricht die Sonne an:

,.Hilf, Gott, dem Mann (Ehemann),

Damit er so lange pfliigt, wie lange er lebt*.
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doch endlich an die Sonnen [Simrock 1846 Ne 9581, 452]; tschech. vyjde to na svetlo boZi [Beck
2010, Bd. 2, 1960] (wortl.: Es kommt an das Licht Gottes) oder dt. Die Sonne wird’s bringen an
den Tag, was unterm Schnee verborgen lag [T'TI 1981, 1.2, 199]; lat. quicquid nix celat, solis
calor omne reuelat — im Sinne, dass ’etwas zum Vorschein kommen wird’ oder ’etwas sichtbar
wird’ wie in dem ukrainischen Sprichwort Kpuii, xosaii nocane, a éono s max i enane [Homuc
1993, 161] (wortl.: Decke, verbirg das Schlechte, aber es schaut trotzdem raus) oder ukr. /Ipasoa
sacuiwa 6i0 conys [YIIIIIT 2001, 211] (wortl.: Die Wahrheit ist heller als die Sonne); tschech. To
Jje nad slunce jasnéjsi / jasny [Mokienko, Wurm 2002, 477] (wortl.: Es ist heller als die Sonne);
Byt / bejt nad slunce jasnéjsi / jasny [Zaoralek 1963, 706] (wortl.: Sein heller als die Sonne). In
der christlichen Tradition ist die symbolische Bedeutung der Sonne vielfiltig. Der
Sonnenuntergang und die Sonnenfinsternis wurden als Gottes Zorn bezeichnet, als gerechte
Strafe, als Not, Trauer oder Leid. Sonnenschein dagegen symbolisierte Gliick (Ic. 30, 26) aber
auch Entdeckung, Aufdeckung.

Die Sonne konnte auch Gottes Anblick und seine strahlende Liebe symbolisieren. Im
antiken Griechenland wurde geglaubt, dass die Sonne das Auge des Zeus ist, in Skandinavien
das des Odin. Im Christentum wurde die Sonne als Licht von Gottvater verehrt und Christus als
die ,,Sonne der Gerechtigkeit* bezeichnet. Die deutsche PhE Sonne im Herzen haben [Rohrich
1992, Bd. 3, 1490; Beck 2010, Bd. 2, 1961] — im Sinne allezeit frohlich und vergniigt sein, das
Leben von der besten Seite betrachten — wurde in der ukrainischen und in der tschechischen
Sprache durch einen Phraseologismus mit einer @hnlichen Struktur, aber mit anderer Bedeutung
belegt, vgl.: ukr. mamu boea 6 cepyi, mamu Xpucma 6 cepyi (biblische Thematik) [COCYM
2008, 500] (wortl.: Gott im Herzen haben, Christus im Herzen haben); tschech. mit slunce v dusi
[Beck 2010, Bd. 2, 1961] (wortl.: die Sonne in der Seele haben) oder mit slunnou povahu [Beck
2010, Bd. 2, 1961] (wortl.: ein sonniges Gemiit haben) mit der Bedeutung ’gutmiitig, sanftmiitig,
umgénglich’ sein. Das tschechische phraseosemantische Feld tschech. dobrotivy, ukr. oobpuii,
dt. gutmutig beinhaltet auch andere PhE: tschech. to je z boha clovek [Zaorélek 1963, 51] (wortl.:
Das ist ein Gottes Mensch); mit holubici ndturu [Zaordlek 1963, 240] (wortl.: er hat das
Gemiit / den Charakter einer Taube), mit dobré (zlaté) srdce [Zaoralek 1963, 365] (wortl.: er hat
ein gutes (goldenes) Herz) im Sinne ‘wiirdig, liebevoll, groBziigig sein’; clovek jako dobrd
hodina [Zaordlek 1963, 486] (wortl.: ein Mensch wie eine gute Stunde); srdce jako ze zlata
[Zaordlek 1963, 620] (wortl.: ein Herz wie aus Gold); clovek jako med [Zaordlek 1963, 529]
(wortl.: ein Mensch wie Honig); mit srdce jako holub [Zaordlek 1963, 487] (wortl.: hat ein Herz
wie eine Taube), wobei die Taube als ,,Gottes Vogel*, als Symbol der Reinheit beschrieben und

auch wihrend der Hochzeitsrituale als solches benutzt wird. In der Mythologie wurde die Taube
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dem Donner, dem Blitz und dem Feuer geweiht. Sie ist eine Vermittlerin zwischen Gott und den
Menschen (nach der Sintflut schickt Gott Noah eine Taube). Sie symbolisiert den heiligen Geist.
Sie bringt sowohl das alles zerstérende Feuer, als auch die Regenflut oder die Gewitterflamme
(bzw. Blitz) [vgl. Ykpainceka midomnoris, 2005, 402].

Aus dem Obenaufgefiihrten ldsst sich schlieBen, dass der Sonne wegen ihrer wichtigen
Rolle, die sie im Leben der Menschen spielte, sowohl in der ukrainischen, als auch in der
tschechischen und deutschen Sprache verschiedene Beinamen und adjektivische
Charakterisierungen gegeben wurden, die ihre Eigenschaften, ihre Form und ihre farblichen
Merkmale beschrieben. Die Sonne symbolisiert oft in den phraseologischen Wendungen den
Sohn des hochsten Gottes, den Gott selbst oder seinen Anblick und seine strahlende Liebe. In der
christlichen Tradition gilt die Sonne in PhE als ein Symbol fiir das Wort Gottes und fiir Jesus
Christus, und der Sonnenschein hatte sowohl wohltuende, als auch vernichtende Wirkung und
symbolisierte dementsprechend in den Phraseologismen entweder Gliick, Entdeckung,

Aufdeckung, Vergeltung oder gerechte Strafe.

5.1.6.2. ,IIlupe / 30;10Te cepue*

Den Nachweis dafiir, dass die Sonne eine herausragende Rolle im Leben aller Volker spielt,
liefern zahlreiche phraseologische Einheiten, die auch in unserer Zeit verwendet werden. Um
zum Beispiel einen lebensfrohen, frohlichen und gliicklichen Menschen zu bezeichnen, werden
folgende PhE verwendet: dt. sonne im Herzen haben [Beck 2010, Bd. 2, 1961]; tschech. mit
slunce v dusi/ slunnou povahu [Beck 2010, Bd. 2, 1961] (wortl.: die Sonne in Seele / ein
sonniges Gemiit haben) oder wie zum Beispiel in einem Gedicht von Cisar Flaischlen Hab
Sonne im Herzen, dann komme, was mag, das leuchtet voll Licht in dem dunkelsten Tag
(C. Flaischlen); gliihen wie die Sonne, (strahlen) [Fin 1999, 434]; tschech: zarit/ svitit jako
(samo) slunce [Mokienko, Wurm 2002, 477; Fin 1999, 434] (wortl.: scheinen / lduchten wie die
Sonne (selbst)); ukr. ceimume Hibu conye [O6p.ca. 1966, 169; YIIIIIT 2001, 198] (wortl.: scheint
wie die Sonne); tschech. usmivat se jako slunce / slunicko [Fin 1999, 435] (wortl.: ldcheln wie
die Sonne); russ. yasibamscs kak (sichoe) coanviuuxo [MH 2008, 641] (wortl.: lacheln wie die
(glinzende) Sonne); ukr. secena / secenuii six eecnsine conye [O6p.ca. 1966, 28; YIIIT 1963, 596;
VIIIIIT 2001, 89] (wortl.: frohlich wie die Frithlingssonne); 3acminecs / 3acmisnoce naue / Hiou
conye 3itimno (wortl.: (er, es) hat geldchelt, als ob die Sonne aufgegangen ist) u. a. Das Herz

wurde als der Mittelpunkt des menschlichen Korpers, als Sitz aller Lebenskraft, des Gefiihls, der
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Leidenschaft, der Liebe, des Hasses, der Zu- und Abneigung verstanden [vgl. Grimm 1984,
Bd. 10, 1211]

Den ukrainischen Phraseologismus wupe / 30nome cepye [OCYM 1993, ku. 1, 282-283]
(wortl.: aufrichtiges / goldenes Herz); wupa /30noma oywa [®CYM 1993, xu. 1, 282-283]
(wortl.: aufrichtige / goldene Seele) wird gebraucht, um positive Eigenschaften eines Menschen
zu betonen oder um einen aufrichtigen, offenherzigen, wohlgesonnenen Menschen zu
bezeichnen [vgl. ®CYM 1993, kn. 1, 282-283]. Als phraseologische Entsprechungen fiir das
ukr. wupa / 3on0ma dywa konnten in der deutschen Sprache eine gute Seele, in der tschechischen
Sprache dobrd duse und in der russischen Sprache 3zonomas oOywa gelten. Fiir das
ukr. wupe / 3onome cepye [OCYM 1993, xn. 1, 282-283] werden in der deutschen Sprache
folgende PhE benutzt: ein goldenes/ goldiges Herz haben [Beck 2010, Bd. 1, 927]; ein
grofes | gutes Herz haben [Beck 2010, Bd. 1, 927]; ein Herz aus Gold haben im Sinne ’sehr
gutmiitig, hilfsbereit sein’, lauter herz [vgl. Grimm 1984, Bd. 10, 1212] ’ein gefiihlvoller
Mensch’ und in der tschechischen Sprache: zlaté srdce; (mit) srdce (jako) ze zlata [Beck 2010,
Bd. 1, 927]; mit zlaté / zlaty srdce [Beck 2010, Bd. 1, 927]; (mit) velké / dobré srdce [Beck 2010,
Bd. 1, 9271; upiimné / dobré srdce miti [Jungmann 1834-1839, d. 4, 265; SCFI 1988, d. 2, 318-
319]. Das Gold steht hier als Symbol fiir die Reinheit der Gefiihle, fiir die Wirme, fiir die Sonne
und symbolisiert den Charakter des Menschen, seine Zuverldssigkeit, Standhaftigkeit und Treue
[vgl. Grimm 1984, Bd. 8, 704-705], vgl.: sein herz ist lauter wie gold [Schiller 14, 206 nach
Grimm 1984, Bd. 8, 705]; ,sein herz ist wie gold, und ich kenne mehrere Ziige des
anspruchslosesten edelmuthes von ihm* [vgl. Stifter s. w. 1, 70 nach Grimm 1984, Bd. 8, 705].

Das Ukrainisch-Deutsche Worterbuch (1943) von Z. Kuzelja und Ja. Rudnyc’kyj fiihrt
folgende Bedeutung des Wortes wupuu auf: rein, lauter; echt, wahr; (Gold) gediegen (schieres
Gold); aufrichtig, innig, treu; bieder, redlich; ernst [Kuzela, Rudnyc’kyj 1943, 1481]. Die
deutsche Wendung schieres Gold entspricht dem ukrainischen wupe 3010mo, bei denen die
adjektivische Komponente formale und akustische Ahnlichkeiten aufweist [vgl. Kuzela,
Rudnyc’kyj 1943, 1481]. Crosnux ¢paszeonocizmie ykpaincoxoi mosu (2008) erklart die
Ausdriicke wupa (30n10ma) oywa und wupe (3010me) cepye als: 1. decHa, BinBepTa, mEaApa,
nobposuunmBa mroauHa (wortl.: ehrliche, aufrichtige, groBziigige, wohlwollende Person), zum
Beispiel: ukr. “TIpoxop Ocaynenko OyB KO3aK HE 3 BEIUYHUX, wupa oyuid, cede Ha MOCMiX He
nogacts” (II. Kymim) (dt. Ubersetzung der Autorin: Prochor Osaulenko war kein prichtiger
Kosak, eine ehrliche Seele, er ldsst nicht zu, dass die anderen sich iiber ihn lustig machen); “Tam

(B Vkpaini) naitnere wupe cepye 1 cnoso nackase” (T. Illeuenko) (dt. Ubersetzung von Julia
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Virginia: Offne Herzen, milde Worte, Wahrheit ihr dort findet54); 2. YeCHICTh, BiJIBEPTICTb,
no0po3nunuBicTh, cepaednicts (wortl.: Ehrlichkeit, Aufrichtigkeit, Wohlwollen, Herzlichkeit),
z. B.: ukr. “ITogpyru B Ynsaui aymni He uynu [...] Jlrobunu B Yisui wupy oyuy” (I1. MupHnmii)
[CDVYM 2008, 229] (dt. Ubersetzung der Autorin: Die Freundinnen hatten Uljana sehr gern [...]
Sie mochten an Uljana ihre Ehrlichkeit).

Um die Entstehung der PhE wupe / 30n0me cepye erkldaren zu konnen, versuche ich die
Komponenten dieser Wendung etymologisch zu analysieren. In der tschechischen und der
deutschen Sprache gibt es diesen Phraseologismus meistens mit dem Adjektiv 3o0z0muii
(tschech. zlaty, dt. golden), das im 8. Jh. aus dem urslaw. *zol-to (*gholto-), verwandt mit Zluty,
Zluc; ai. hari ’gelbgriinliches Licht, golden, gelb’ und hiranyam ’Gold’ entstand. Airan. zari
"goldengelb’, zaranya ’Gold’; nahverwandt sind lit. Zeltas (*ghelto) ’golden’ (wo ,Gold’ =
auksas, vgl. lat. aurum) griech. ypvoog, got. gulth (gulp) (dt. Gold, engl. gold). Das mit Kupfer
legierte Gold war rotlich (vgl. russ. uepsoneys ’Dukat’) vgl. auch russ. peiorcuu. Auf der
Grundlage *ghel- beruhen auch die Farbworter fiir gelb’ und ’griin’, so dass das Gold als ’das
Gelbe’ benannt sein diirfte [vgl. ESIC 1952, 436-437; Kluge 1995, 331]. Das Funkeln der
Gestirne, des Blitzes und des Feuers einerseits und der Glanz einiger Metalle andererseits
erzeugten bei den Menschen eine Vorstellung von der Verbindung des Lichts mit dem Gold,
Silber und Kupfer. Nach Max Miiller lassen sich im gotischen guld, gold Ahnlichkeiten mit dem
kslaw. 31amo, dem ukr. und russ. 3o010mo, dem griech. xpooog, sanskr. hiranyam nachweisen,
obwohl die Endungen dieser Worter sich bedeutend unterscheiden [vgl. Miomnep 1863 nach
AdanacbeB 2008, 124]. Die Sanskrit- Worter hiranyam *Gold’ und harit *die Farbe der Sonne
und der Morgenréte’ haben das gemeinsame Wurzelwort ai. *harat, so wie die lateinischen
Worter Aurum *Gold’ und Aurora *Morgenrote’ ein gemeinsames Wurzelwort lat. *vas- haben
[vgl. Vanicek 1874, 161]. Die nidchste Form dem kslaw. szamo ist das send. zara (Gold); sanskr.
hirana, hiranya, harana entsprechen dem send. zara, zaranya: Der Konsonant & verwandelt sich
in z; nach A. Pictets Meinung néhert sich die indoeuropdische Wurzel *ghy, *ghar ’lucere,
splendere’ den slawischen Wortern ukr. 30ps, russ. zapsa (dt. Morgenrote), spems (dt. sehen),
spak (dt. Blick) (= Sonnenstrahl) an [vgl. AdanackeB 2008, 124]. Bei dem deutschen Adjektiv
gibt es den folgenden Begriffsiibergang: gelb, mhd. gilwe, gall (bilis), got. gulth, skand. gull =
gold (aurum); oder ukr. orcoemuui (dt. gelb), russ. ocenmuiii, tschech. Zluty, lit. geltas, geltonas
(flanus) geht in ukr. scosu oder russ. orcenys (dt. die Galle) tiber. Im Ostromir Evangelium gehen

die altkirchenslawischen Worter 3iwvus, 3wvavus (dt. Galle) — in kslaw. zzamo (poln. zioto,

>* Ausgewihlte Gedichte von Taras Schewtschenko. Aus dem Ukrainischen von Julia Virginia. — Leipzig: Xenien
Verlag, 1911. - S. 34.
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lett. zelts, dt. Gold) tiber, was ein gelbes glinzendes Metall bezeichnet. Etymologisch gesehen
steht das westgermanische Adjektiv gelb, mhd. gel, ahd. gelo, nl. geel, engl. yellow im Ablaut zu
der nord. Sippe von schwed. gul ’gelb’ und gehort mit dieser zu der vielfach weitergebildeten
und erweiterten igerm. Wurzel *ghel[a]-, ghle- ’glinzend (gelblich, griinlich, blaulich),
schimmernd, blank’. Aus dem germanischen Sprachbereich gehdren ferner die
Substantivbildungen Gold (eigentlich ’das Gelbliche, das Blanke’) und Glas (urspriinglich
’Bernstein’) dazu sowie die Sippen von Glanz, glinzend, gleien (dazu glitzern), glimmen (dazu
glimmern, Glimmer), gliihen (dazu Glut) und glotzen (eigentlich ’[an]strahlen’) [vgl. Duden
2001, Bd. 7, 263]. Daher wird das Herz, das in der volkstiimlichen Vorstellung das Zentrum der
menschlichen Lebenskraft ist, der Sonne im Inneren des Menschen gleichgesetzt. Die Bilder von
der Sonne und vom glithenden Herzen stehen oft zusammen. In der ukrainischen Sprache wird
das Wort cepye (wortl.: Herz) oft mit den Epitheta doope (wortl.: gutes), wupe (wortl.: reines),
3onore (wortl.: goldenes) usw. verwendet [vgl. Ykp. midomorig 2005, 470]. Unter dem Begriff
Herz wird hiufig der Mensch selbst verstanden, vgl.: ukr. cepye coxne (wortl.: das Herz
trocknet), cepye nyoumwcsa (wortl.: das Herz langweilt sich).

Im Ukrainisch-Russischen Worterbuch vom 1. M. Kyry¢enko (1963) und im Crognux
@pazeonocismie ykpaincekoi mosu (2008) ist der Phraseologismus wupe (3010me) cepye
(wortl.: reines (goldenes) Herz) mit der Bedeutung ’gutmiitiger und offenherziger Mensch’
erfasst und mit folgenden Bedeutungen belegt:

1. ukr. wupum cepyem mit der Bedeutung ’sehr fleiBBig, sorgfiltig, mit allen Kréften’, vgl.:
ukr. ,,AHzpiiiko TO BCiX AiBYar y ceni 3Hae. PoOuTh 1 aino, wupum cepyem poOUTH, a TOIUHKY
ypBe co0i Ha TynsaHHs napyoorske” (M. Bosuok) [COYM 2008, 643]. Die ukrainische PhE 6io
cepysa [COYM 2008, 643] tritt als Synonym auf; Entsprechungen in den anderen Sprachen sind:
russ. ecem cepoyem, ceul oywoti (wortl.: mit ganzem Herzen, mit ganzer Seele) ,,YUto s Bam
xopotero caenana? Sl TOIbKO MpUBsS3aHa K BaM BCEIO VIO, JIIOOIIO Bac KPEMKO, CUIBHO,
ecem cepoyem* [vgl. lanckuit 1985, 97; YPC 1963, 1. 6, 547]; dt. mit ganzem Herzen bei der
Sache sein [Beck 2010, Bd. 1, 926] im Sinne 'mit vollem Einsatz dabei sein’: ,,Frauke ist immer
mit dem Herzen bei der Sache, wenn sie ihren Unterricht in der Forderschule hilt [Beck 2010,
Bd. 1, 926]; tschech. ddvat / viaddt do néceho celé srdce / celou dusi [Beck 2010, Bd. 1, 926];

2. dem ukr. 6i0 wupoeo cepys im Sinne ’ohne etwas dafiir zu wiinschen, offen’ entspricht
als Synonym die ukrainische PhE 6i0 ycvozco cepys [COYM 2008, 643]: ,.Bio wupozo cepys
TUCIIH PYKH JIFOOMMOMY KOMaHIUPY, MO3I0POBIISUIN 3 BUCOKOI0 Haropoaowo” (Lep.) [VPC 1963,
T. 6, 547]; Entsprechungen in den anderen Sprachen: russ. om uucmoeo (6cezo) cepoya [vgl.

[Manckwmii 1985, 101] (wortl.: von ganzem Herzen, aufrichtig); om uckpenneco cepoya (veraltet)
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[VPC 1963, 1. 6, 547; vgl. llanckuii 1985, 101] (wortl.: von einem aufrichtigen Herzen); om
(6ceit) oywu [YPC 1963, 1. 6, 547; vgl. llanckuit 1985, 101] (wortl.: von (ganzer) Seele): ,,I1érp
MuxaitioBud XOTeNn CKa3aTh, YTO MPUIIEN Cloja 0e3 BCAKOW 3aJHEW MBICIU U C YUCHbIM
cepoyem... Ho KykoB He nmanm pra packpbitb. — He HyxHBI MHe TBoum momauku! W yxomu
orcrona” (M. AnekceeB. pauynsr) [OCPJIS 2008]; tschech. od celého srdce; z celé duse; z plna
srdce [Zaoralek 1963, 365; SCFI 1988, d. 2, 318; Mokienko, Wurm 2002, 490-491; Stepanova
2007, 689]; dt. von ganzem Herzen ,,der Dank der Kinder kommt von Herzen* [Beck 2010, Bd.
1, 938]; aus tiefstem Herzen ’voll und ganz; nachdriicklich; aufrichtig’ ,,Ich bemitleide Sie aus
tiefstem Herzen* [Beck 2010, 928]. Diese phraseologische Wendung stammt aus der Bibel und
ist in allen modernen Sprachen zu finden, z. B.: frz. de grand cceur (faire quelque chose); lat.
magno corde aliquid facere [Biichmann 2007, 28; BMIII 2000, 351-352]; poln. z dobrego serca;
kroat. iz svega srca; slvn. iz vsega srca. Die Historiker der russischen Phraseologie vermuten,
dass diese biblische Wendung im 17. Jh. als eine genaue Lehniibersetzung aus dem dt. von
ganzem Herzen oder nl. van ganser harte oder als eine nicht genaue Lehniibersetzung aus dem
frz. de tout mon cceur [vgl. Onwir 1987, 100] (in der franzésischen Wendung steht das Wort Herz
mit dem Adjektiv mon “mein“ zusammen) in die russischen Sprache iibernommen wurde.
Allerdings weisen H. Walter und V. Mokienko {iiberzeugend darauf hin, dass es im
kirchenslawischen Text der Bibel dieselbe Wendung omw» 6ceco cepoya meoezo gibt, was
eigentlich auf eine direkte Entlehnung aus diesem Text hindeutet. Dieser Uberlegung schlieBe
ich mich auch an, da sie dadurch bestétigt wird, dass diese Wendung auch in Pskovs Chronik
von 6835 v. Ch. (bzw. 1327 Jahr n. Ch.) vorkommt und in Materialien zur altrussischen Sprache
von L I. Sreznevskij [Cpe3neBckuit 1956, 1. 3, 883] sehr genau (russ. co sceu uckpenHocmuio)
definiert ist, was ,,mit der Semantik mehrerer Europdismen und mit der Heiligen Schrift
tibereinstimmt* [ Walter, Mokienko 2011, 200-201].

Die ukrainische PhE 6i0 wupoeco cepys in der Verbindung mit:

1) den Verben ukr. simamu (wortl.: griiBen), ukr. yinysamu (wortl.: kiissen), ukr. orcanimu
(wortl.:  bedauern), ukr. mo6umu (wortl: lieben) u.A. bekommen die Bedeutung
"leidenschaftlich’ (ukr. "nmanko, rapsiae’) [vgl. DCYM 1993, kn. 2, 800], vgl. folgendes Beispiel:
ukr. ,,Kunymace 10 #oro, K IWTHHA, OOHsJIA 1 TPUTOPHYJIACk, a [1aBmo 0OHSB 1 noyinysas ii 6i0
wupozo cepys* (I1. Kynim); tschech. fouZiti (wortl.: sich sehnen), litovat (wortl.: bedauern),
milovat (wortl.: lieben), dt. einer Sache zustimmen bekommen die Bedeutung ,aufrichtig’ [vgl,
Beck 2010, Bd. 1, 926], vgl.: tschech. z celého srdce / uprimné : ,,Milovat ho z celého srdce,
celym rozumem a vsi silou své vile, a druhé lidi milovat jako sebe [...]” (Markus 12, 33); celym

srdcem;, z celého / plna srdce [SCFI 1988, d. 2, 318]: ,,Vyznaval uptimné, Ze po ni celym srdcem
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touzil” (Prav.) [SCFI 1988, d.2, 318]; russ.,Kakas 6bI KpacaBulla HH ObLa, MEHS YkKe
NpEeIbCTUTh HE MOXKET, KOTJa Thl, MOsl JAyIla, JIOOUIIb MEHS OMmo 8ce20 UCKpeHHe20 cepoya’
(M. Yynxkos. [Ipuroxas moBapuxa); dt. von / aus ganzem Herzen [Beck 2010, Bd. 1, 926]: ,,Du
sollst den Herrn, deinen Gott, lieben von ganzem Herzen, mit ganzer Hingabe, mit deinem
ganzen Verstand und mit aller deiner Kraft* (Markus 12, 30); ,,Marian liebt Monika von ganzem
Herzen und kann sich sein weiteres Leben ohne sie nicht mehr vorstellen* [Beck 2010, Bd. 1,
926]; ,,Ich weiB}, und ich bedauere die Sache von ganzem Herzen, aber ich kann es nicht mehr
dandern“ [Beck 2010, Bd. 1, 926]; ,,]Jhren Worten konnen wir von ganzem Herzen zustimmen,
Herr Bundesprisident* [Beck 2010, Bd. 1, 926-927].

2) dem Verb ukr. kazamu (wortl.: sagen, tschech. mluvit) bedeutet ’ehrlich, ohne etwas zu
verbergen’ [vgl. DCYM 1993, ku. 2, 800], vgl. folgende Beispiele: ukr. ,,I1{o x iif TyT kazatu?
Bomna 6i0 wupoeo cepys Tyt 1 Kaxe: ,,5Ik xxe Bac me He nomooutu?”‘ (I'. Kitka-OCHOB'SSHEHKO);
tschech. Mluvit uprimno / od srdce, dt. “[...] denn kein Argument bringt mich so aus der Fassung,
als wenn einer mit einem unbedeutenden Gemeinspruche angezogen kommt, wenn ich aus
ganzem Herzen rede* (Goethe. Die Leiden des jungen Werthers);

3) den Verben ukr. nrakamu (wortl.: weinen), ukr. pesimu (wortl.: heulen), tschech. smudt
se (wortl.: lachen) u. A. bedeutet *hemmungslos, unkontrolliert’ (ukr. *Hectpumno’) [vgl. DCYM
1993, k. 2, 800], vgl. folgende Beispiele: ukr. ,,Bonoapko q0Bro 3marascs 3i cria3Mamu Iuiagy,
[...]. loBro ctuckaB cBOi TpeMTs4i ycTa i MinuB 3y0H, [...] HE BTpUMaBCs, 3aXJIMIIaB 1 3apEBIB 80
nepenoBHEHOTO 1 wupozo cepysa’* (Y. Camuyk) [COYM 2008, 643-644; Walter, Mokienko 2009,
89-90]; russ. ,,0HU IUIAKAIU OmM 6Cce20 cepoyd, HE CTECHSSICh CBOMX CJI€3 M HE MBITAsICh UX
caepxkuBath’ (Ilymk. Kamn. gouka); tschech. Smdt se od srdce | smdt se z hloubi duse; uprimneé:
,Bradley Burhouse z Huddersfieldu v Anglii m4 vzacnou srde¢ni vadu. Pokud se zacne ,,od
srdce” smat, mize u n¢j nastat smrtelny srdecni infarkt.” [http://prozeny.blesk.cz/clanek/pro-
zeny-osudy/163464 /nestastny-bradley-7-pokud-se-zasmeje-zemre.html]; dt. ,,Wenn du Lieben
und Lachen kannst — total, von ganzem Herzen -, wird dein Leben so selig und ein solcher Segen
sein... und nicht nur fiir dich selbst, sondern auch fiir alle anderen” [http://www.lach-mit-
herz.de/Lachen.html].

4) den Verben verabscheuen, tshech. opovrhovat bedeutet ’sehr verabscheuen’, vgl.: dt.
jemanden von/aus ganzem Herzen verabscheuen; ,.Das, was du Vater angetan hast,
verabscheuen wir aus dem ganzem Herzen. Vielleicht kannst du deine Fehler aber irgendwann
einmal wieder gut machen* [Beck 2010, Bd. 1, 926]; ,,Ach, diesen Udo verabscheue ich von
ganzem Herzen. Er ist mir irgendwie total unangenehm* [Beck 2010, Bd. 1, 926]; tschech.

hluboce / 7 hloubi duse (nékym) opovrhovat; nemoci nékoho ani citit [Beck 2010, Bd. 1, 926].
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Aus dem oben Aufgefiihrten sehen wir, dass sowohl die ukrainische PhE, als auch ihre
tschechischen, russischen und deutschen Aquivalente die gleiche Bedeutung ’ehrlich, ohne etwas
zu verbergen; leidenschaftlich; aufrichtig; hemmungslos, unkontrolliert’ haben, wihrend die
deutschen und die tschechischen Wendungen zusitzlich noch iiber die Bedeutung ’voller
Uberzeugung’ verfiigen, z.B.: tschech. “Celym srdcem byl na jeho strang, ale pomoci mu
nemohl!” [SCFI 1988, d. 2, 318] und dt. “Man stimmte von ganzem Herzen ithrem Vorschlag zu”
[Duden 2002, Bd. 11, 353].

3. ukr. 3 wuporw oywero / 3 wupum cepyem im Sinne ohne List, mit ganzem Vertrauen, mit
guten Absichten’ (ukr. ’6e3 xuTpomiB, 3 JOBipo0, 3 JH0OpUMH Hamipamu’), 3
yucmum / gioxkpumum cepyem [COYM 2008, 643; COCYM 2008, 497; Walter, Mokienko 2009,
87-88]: ,,51 mo Bac i3 wupum cepyem, a BU 10 MeHe 3 xuTpoimamu |[...]. Hy, mo B Bac Ha mucmi?”
(I1. Kymim); russ. ¢ omkpeimoti oywou [RDPhW 1999, 210] (wértl.: mit offener Seele), ¢
omxpvimoim (wucmoim) cepoyem [RDPhW 1999, 715] (wortl.: mit offenem (reinem) Herzen); dt.
mit offenem (reinem) Herzen [RDPhW 1999, 210, 715] Die deutsche PhE hat nur eine
Bedeutung, wihrend ihre ukrainischen und russischen Aquivalente noch eine zweite Bedeutung
aufweisen: ukr. ’temio, rapsue’: ,,UYepeBanuxa mouana [lerpa oOHIMaTH; TUTBKH BXKE Temep
npuroprana a0 cebe 3 wupum cepyem” [COYM 2008, 643] (vgl. dt. Von ganzem Herzen
umarmen) und russ. ’c CO3HaHHUEM CBOEH MPaBOThI, C YYBCTBOM BBITIOJIHEHHOTO J0JITra, C YUCTOU
coBecthio’: ,Ecnmm 3mpaBo paccymuth, DEmopy WmmapmoHOBHYY camMoMy clieoBajio Obl
MOTPOCUTBCA B T€ Kpas W JO OTCTaBKU IMOCIYXUTh TOAMKAa TPU B BOMCKax, MOJAJIbIIE OT
MOCKBBI, a TOTOM YXK, KaK TOBOPUTCS, ¢ uucmuiM cepoyem W Ha mokon” (M. Anekcees.
Hacnennuku). Die russische Wendung ¢ wucmuim cepoyem aus dem oben genannten Beispiel
wird ins Deutsche durch mit reinem Gewissen Ubersetzt. Daher weisen H. Walter und
V. Mokienko in ihrem Worterbuch auf diesen Unterschied hin, damit die Aquivalentfindung
nicht zum falschen Freund des Ubersetzers wird [vgl. Walter, Mokienko 2011, 199].

Anhand der aufgefiihrten Beispiele sehen wir, dass die ukrainische und polnische
Komponenten wupuii / szczery in den untersuchten Sprachen durch die Worte gutes, reines Herz,
von ganzem Herzen in den deutschen Phraseologismen, durch dobré, uprimné srdce, z plna
srdce, od celého srdce in den tschechischen und durch omxpwimoe, uucmoe, uckpennee cepaue,
om 6cez2o cepoya, ecem cepoyem in den russischen wiedergegeben werden.

Das ukrainische Wort wupuu erklirt Metropolit Ilarion in seinem Emumonoziuno-
CeMAHMUYHOMY CNOBHUK)Y VKpaincbkoi mosu als: 1. BimBeptuii (dt. aufrichtig, offenherzig),
npaBauBui (dt. ehrlich); 2. copapxsiit (dt. echt), mivicamii (dt. wirklich); 3. camoBimnanuit

(dt. opferwillig), perenbuuii (dt. redlich), 3aB3stuit (dt. hartnickig); poln. szczery, tschech. ciry
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(Cire pole (ukr. umcre mone)); verwandt mit dem got. skeires — sicauii (dt. klar, lauter),
3posyminuii (dt. verstindlich), skand. skirr — umctuii (dt. rein, lauter), mhd. schir — rein,
dt. schier — mupuTn abo mkiputu 3you (dt. die Ziahne zeigen, fletschen) ’lachen’ [vgl. Imapion
1995, 526]. Nach dem etymologischen Worterbuch von Friedrich Kluge bedeutet das Wort
schier ’rein, lauter’ und ist im 13. Jh. entstanden: mhd. schir, iibernommen aus mnd. schir
,JJauter, hell’ aus ggerm. *skeira- ’rein, lauter’, auch im Gotischen skeirs ’klar, deutlich’, im
anord. skirr, aengl. scir. Es gibt auch eine Adjektiv-Ableitung auf -ro- zu scheinen [vgl. Kluge
1995, 720]. Ablautend ist z. B. schwed. skdr *hellrot, rosig’ verwandt. Das Wort schier ist in der
niederdeutschen Form (mhd. schir) bereits in mittelhochdeutscher Zeit ins Hochdeutsche
iibernommen worden. Die heutige, besonders norddeutsche Verwendung bezieht sich nicht mehr
auf Farb- oder Lichteindriicke, sondern auf die Unvermischtheit / Reinheit. Aufgrund des oben
angefiihrten Materials ldsst sich vermuten, dass ukr. wupuii mit dem deutschen schier korreliert,
das nach dem etymologischen Worterbuch ’scheinend, lauter, rein’ bedeutet, und deswegen,
nehme ich an, mit dem russischen Wort wuckpa (dt. Funke(n)) verwandt ist (vgl.
gemeingermanisch *skeira-), das wahrscheinlich aus dem 9. Jh. aus dem urslaw. *jusk- / *jask-,
akslaw. jwvskra (sicka, sicouka ,Stern, Sternchen’) stammt [vgl. ®acmep 1987, 1.2, 140;
www.surbor.su/slovo], das der Form und dem Klang nach zum Teil dem got. und schwed. skir
dhnelt.

Die gleiche Bedeutung wie das ukrainische Wort wupuii hat das russische Wort
uckpennui; bulg. wuckpen; serb./kroat. uckpemn(u); slowen. iskren; slowak. iskrenny
russ. ‘otkpoBeHHbI’ (dt. aufrichtig), 'uncrocepaeunsiit’ (wortl.: offenherzig). Es ist mit dem
russischen Wort wuckps ’6musko, psmom’ (wortl.: nah, beieinander) verwandt; vgl.
akslaw. uckponuti: 1. ’nah’, 2.’verwandt’, wihrend das akslaw. uckpwsuo ’offenherzig, vom
Herzen’ bedeutete; vgl. das aruss. und das akslaw. Adverb uckps — 'neben, in der Nihe, nebenan,
in der Nachbarschaft’. Vermutlich konnen wir dazu das russische Dialektwort cxkpens (<
uckppHb) anfiigen mit der Bedeutung ’mosmno no kpaeB’ (wortl.: voll bis an den Rand).
P.Ja. Cernych vermutet, dass das Wort uckpennuii urspriinglich 'nahestehend, nah’ > ’nah
verwandt’ bedeutete und etymologisch mit dem Adverb ucxps ’in der Ndhe’ verwandt ist [vgl.
®dacmep 1987, T1.2, 140-141; vgl. Yepubix 1999, T.1, 357-358]. In den serbischen und
kroatischen Dialekten behilt das serb. / kroat. uckpmu, - a, -e die Bedeutung ’naheliegend, nah’
(im Sinne ’verwandt’). Anderen slawischen Sprachen fehlt der Vergleich mit derselben
Bedeutung: ukr. wupuii, -a, -e; wruss. wuwsipsi, -as, -ae; poln. szczery, -a, -e; tschech. uprimné
srdce weisen heutzutage nur die Bedeutung ’offenherzig’ oder "aufrichtig’ (nicht aber 'nah’ oder

’verwandt’) auf. Nach Jungmanns Worterbuch bedeutet tschech. uprimny ’rowny, nekiiwy’,
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‘gerade’, ’rectus’. Verwandte Worter sind tschech. nefalesny, otevieny (wortl.: offen,
offenherzig), stéry (wortl.: aufrichtig), bezelstny (wortl.: treuherzig), prosty, freimiitig, innig,
inniglich. Jungmann iibersetzt das tschech. uprimné srdce ins Deutsche als offenes Herz,
tschech. uprimné vyzndni als rundes Bekenntnis [vgl. Jungmann 1834-1839, d.4, 772],
tschech. uprimnd prdce als aller moglicher Fleifs, Miihe [vgl. Jungmann 1834-1839, d. 4, 772].
Die etymologische Analyse ldsst vermuten, dass das ukrainische Wort wupuui in der
ukrainischen PhE wupe cepye (30n0me cepye) aus der deutschen Sprache entlehnt ist, vgl.:
dt. schieres Gold, ukr. wupe 30n10mo mit der Bedeutung ’echtes, unvermischtes, reines Gold’.
Die Wortverbindung schier + Herz ist der deutschen Sprache nicht bekannt, stattdessen gibt es
aber die PhE lauter herz [vgl. Grimm 1984, Bd. 10, 1212], in der die adjektivische Komponente
lauter fiir ’klar, rein, glinzend, unvermischt, schier, echt’ steht und die einen gefiihlvollen
Menschen bezeichnet, gleichsam wie der Phraseologismus ein goldenes Herz, deren
adjektivische Komponente golden metaphorisch fiir ’Reinheit, Bestindigkeit, Dauerhaftigkeit,
Echtheit, Vertrauenswiirdigkeit, Wahrheit’ [vgl. Grimm 1984, Bd. 8, 705] steht. Bei den
germanischen und slawischen Volkern gilt Gold seines Glanzes wegen als Inbegriff von
Schonheit und Pracht [vgl. Grimm 1984, Bd. 8, 708] und symbolisiert das Licht des Feuers oder
die Sonne, die als Symbole fiir das Wohltun, das Gute, das Licht, die Wirme, die
lebensspendende Kraft, die Energie, die Freude und den Erfolg im Volksglauben stehen [vgl.
Cnas. mudonorus 2002, 190-191]. Deshalb sind in den ukrainischen phraseologischen
Wendungen beide Varianten mit den metaphorisch angewendeten Adjektiven wupuii und

3on1omuti erhalten geblieben, die die geistig-seelischen Werte eines Menschen beschreiben.

5.1.6.3. Die rituellen Sonnensymbole

Die Kultur aller Volker hat viele Reste des Sonnenkultes in der Symbolik (Kreis, Kreis mit
Strahlen), der Folklore, in den Briauchen und Traditionen bewahrt. Noch Ende des neunzehnten —
Anfang des zwanzigsten Jahrhunderts erwidhnten die Ethnographen die Briduche, die die
besondere Verehrung der Sonne aufwiesen und ihre besondere Stellung im Glauben der
Menschen bezeugten. Fast bei allen slawischen Volkern gab es den Brauch der BegriiBung der
Morgensonne. In Polen auf dem Lande, zum Beispiel, wird die Sonne mit den folgenden Worten
begriiit: Witam ciebie, Stonce, na dzien dzisiejszy, byle mogt ten dzien szczesliwie przepracowac
[vgl. Heckowa 1961, 38] (wortl.: Ich begriile dich, Sonne, den heutigen Tage, damit ich an

diesem Tag erfolgreich arbeiten kann). Als Ehrenbezeugung verbeugten sich die Bauern vor der
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Sonne und setzen dabei ihren Hut ab. Sowohl in den orthodoxen Kirchen, als auch in den
katholischen Kathedralen in der slawischen Welt werden stindig Bilder der Sonne oder ihrer
Blume, der Sonnenblume, verwendet. Die bereits oben genannten Beispiele, aber auch viele
weitere weisen mit groer Wahrscheinlichkeit darauf hin, dass die Sonne eine bedeutende Rolle
in der Uberzeugung der alten Volker spielte.

Die Sonnengestalt trug in der Ukraine zur Entstehung folgender Symbole bei: Kpokogee
koneco (wortl.: “Krokovs Rad*“) — Friihlings- und Sommertinze im Kreis; mocmu (wortl.:
Briicken) — ein Symbol der Sonnen- oder Mondstrahlen; xopozs (wortl.: Konig, bzw. “Konigin
der Welt“ [vgl. Grimm 1984, Bd. 16, 1598]) — ein Name der Sonne; eopomap (wortl.:
Torhiiter / Torwart) — die Tore 6ffnen sich jeden Morgen und lassen die Sonne in den Himmel
hinaus, und in der Nacht schlieBen sie sich und verbergen sie; /ocypuno / XKypuno, Yypuno,
FOpuno, Apuno, FOpiii (wortl.: Dzurylo / Zurylo, Curylo, Jurylo, Jarylo, Jurij) — Namen der
Sommersonne — Gottes Verwalter, der Herrscher des Vyrijs (ukr. Bupiit), der die Erde aufmacht.
Das ukrainische Wort Bupiii (wortl.: Vyrij, engl. Iriy) bezeichnet in den slawischen Sprachen das
siidliche Land (6fters sagenhaftes Land und paradiesische Gegend), in das sich die Zugvogel im
Winter zuriickziehen); ocyvox (wortl.: Kiferchen) — Name des Tanzes, in dem die Teilnehmer
sich im Kreis aufstellen und die Hénde schlieBen, was eine Briicke symbolisiert, iiber die ein
Midchen geht, das den Kifer — die Sonne — verkorpert. Der Kifer, der sich im Kreis bewegt,
symbolisiert die Sonne. Die ukrainischen Worter 3auuux (wortl.: Haschen), hinooanuux (wortl.:
Bilodancyk), Aunuux (wortl.: JancCyk), JKenwuux (wortl.: Zenéyk), Tooonanyux (wortl.:
Podoljancyk), Koponvox (wortl.: Koroljok), [looonanouxa (wortl.: Podoljanocka), Heinouxa
Kpacna Ilanna (wortl.: Jahilocka Schones Fréaulein) — sind Beinamen der Frithlingssonne; poorca
(wortl.: Rose) — ein Tanz, wo die Sonne in Gestalt eines Maddchens — der Rose — verkorpert ist.
Sonnensymbolik haben auch ein Kranz und ein Zopf; In Schmuck, Teppichstickereien,
Holzschnitzereien und Keramiken wird das Symbol der Sonne durch einen Kreis, ein Kreuz oder
einen achteckigen Stern abgebildet. Sonnensymbolik hat auch der Brotlaib. Alle diese Objekte
sind weit in der ukrainischen Folklore verbreitet. Das ukrainische Wort Koposaii (wortl.: Laib,
dhnlich wie der Hochzeitslaib) bezeichnet ein rituelles rundes Brot, das als das groBte Opfer fiir
die Sonnengottheit galt und fiir die Ostslawen ein Symbol der Fruchtbarkeit, der Einheit, der
Sonne, ein Symbol Gottes, des Gliicks, eines gemeinsamen Schicksals oder der Griindung einer
jungen Familie darstellte [vgl. Ykp. midomoris 2005, 497]. Als Symbol fiir das Ende der
Feldarbeit backten die ukrainischen Bauer ein spezielles Brot, das ukr. oborcunxosuii xnio
(“obzZynkovyj chlib*) hiel}. Die Symbolik des rituellen Brotes ist in der Regel mit Sonne, Mond

und mit einem Bild des Sternenhimmels verbunden, vgl.: ukr. Xui6, euneuenuii, sx comnye
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[Homuc 1993, 450] (wortl.: Brot wie die Sonne gebacken), so auch im Ritsel: ukr. 3a nicom, 3a
nepenicom 3010ma Oisca 2opums (conye) [Homuc 1993, 637] (wortl.: hinter dem Wald, hinter
dem Urwald brennt ein goldenes Fass (Sonne)).

Die Sonne, die in der Vorstellung der Slawen zuerst in Frauengestalt erscheint
(komparative Konstruktionen aus den ukrainischen Weihnachtsliedern: conye-kuseuns (wortl.:
Sonne-Fiirstin), conye-mamip (wortl.: Sonne-Mutter), couye-60o6a (wortl.: Sonne-Witwe),
conye-nanna (wortl.: Sonne-Friulein)), ist in der ukrainischen Folklore als ein lebendiges,
verniinftiges, mitfithlendes Wesen, als eine Fiirstin / Hauswirtin dargestellt, die ein goldenes
Kleid und einen geschmiedeten goldenen Giirtel trigt, an dem die goldenen Ketten mit dem
goldenen Schliissel hingen [vgl. Heuyii-JleBunbkuit 1992, 10-13]. Zusammen mit dem Mond,
den Sternen und dem Spriihregen besucht sie den éltesten antiken Gott des Lichtes, des Himmels
und des Blitzes (ukr. Svaroh, dem in der deutschen Mythologie Odin (Wutan) entspricht und in
der grichischen — Zeus) und geht dabei iiber die ukr. xanunosi it 3010mi mocmu [JKaltBopoHOK
2007, 75] (wortl.: Briicken aus Schneeballbusch und aus Gold), die zum Paradies fiihren. Das
Volk nennt diesen Gott seines Reichtums und seiner GroBziigigkeit wegen in den
Weihnachtsliedern respektvoll ukr. naw eocnooap (wortl.: Herr Hauswirt), vgl.: ukr. boe
baeamuii, mo 1 Ham dacmo [XKaiiBoponok 2007, 75] (wortl.: Gott ist reich, er gibt uns auch),
tschech. Biih k vam bohaty [ES] C 1952, 72]). Der grof3e Hof des Hauswirtes symbolisiert in der
Weihnachtslyrik den Himmel mit seinen Lichtern, der dornige goldene Zaun — einen Blitz, und
die Briicken aus Schneeballbusch und aus Gold versinnbildlichen Wolken, Regenbogen und
Sonnenstrahlen am Himmel. Im Regenbogen sahen unsere Vorfahren eine himmlische Briicke,
Himmelring, einen Weg ins Paradies; aus dem Ukrainischen paiidyea wird wortlich als einen
Bogen ins Paradies Uibersetzt, iiber den die Gotter wandelten [vgl. Ykp. midomnoris 2005, 59]
oder die Engel, die die Seelen der Verstorbenen in den Himmel fiihrten, wie zum Beispiel in
Bayern und Osterreich [vgl. Grimm 1835, 421-422].

Das ukrainische Volk betrachtete die Ernte als GroBziigigkeit Gottes, vgl. ukr. Ak orcumo 6
060po3i, mo nadia na bozi [Opanko 1908, T. 24, 464; Opanko 2006, T. 2, 622] (wortl.: Wenn der
Roggen im Rutenberg (ist), dann (ist) die Hoffnung auf Gott); deshalb wird die oberste Gottheit
in rituellen ukrainischen Weihnachtsliedern folgendermallen angesprochen: ukr. Biouuwsii,
Ilane, sopoma, bo tioe meos poboma, Hecem mobi ginku I3 meoei nuexu — Kummuii, nuenuunii,
LJo6 6ynu eenuunii! [XKaitBoporok 2007, 75] (wortl.: Offne, Herr, die Tore, Weil deine Arbeit
kommt, Wir bringen dir Kridnze von deinem Getreidefeld — aus Roggen und aus Weizen — damit
(sie) prachtig sind!). Das war eine Art Opfer fiir den wichtigsten Gott des Lichtes, durch dessen

Hilfe und Grofziigigkeit die Menschen alle Kostbarkeiten der Erde bekamen, vor allem das Brot:
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... .. . . . . .55
ukr. Ak y zici 2inok, Ak na medi 3ipox, Ak nicky y mopi — Cminoku xin Ha noai |

JKaiiBopoHOK
2007, 75] (wortl.: Wie viele Zweige im Wald, wie viele Sterne am Himmel, wie viel Sand im
Meer — so viele Schober auf dem Feld).

Dem Glauben unserer Vorfahren nach besall die Sonne magische Krifte, deshalb wurde sie
(so wie auch Wasser, Erde, Wind und Mond) oft in den Zauberspriichen verwendet, wie z. B. im
altdeutschen zweiten Merseburger Zauberspruch, der die Pferdeheilung zum Ziel hatte:

Phol ende Wuodan fuorun zi holza.

dit wart demo balderes folon sin fuoz birenkit.

thii biguol en Sinthgunt, Sunna era swister;

thii biguol en Frija, Folla era swister;

thit biguol en Wuodan, s6 hé wola conda:

sose bénrenki, sose bluotrenki,

sose lidirenki:

bén zi béna, bluot zi bluoda,

lid zi geliden, sose gelimida sin’®

[http://dt.wikipedia.org/wiki/Merseburger_Zauberspriiche].

Zahlreiche europiische Feuerfeste vergotterten das Feuer als Symbol der Sonne auf der
Erde. So wie das Feuer liefert und zerstort auch die Sonne das Leben auf der Erde und besitzt
auch reinigende Funktion.

In der Friihzeit griffen die Menschen zur Hexerei, um das Sonnenlicht zu beeinflussen. Bei
den europdischen Volkern spielten solche Zauberkiinste eine wichtigere Rolle als bei den
Volkern, die niher am Aquator lebten und geniigend Sonnenlicht erhielten. Es ist kein Zufall,

dass die zwei wichtigsten und am weitesten verbreiteten Feuerfeste mehr oder weniger mit der

Sommer- bzw. der Wintersonnenwende zusammenfallen, sozusagen mit den zweien

> Den gleichen Ausdruck mit gebannten unmoglichen Aufgaben, in dem, z. B., das Zihlen des Sandes, der Tropfen
des Meeres anbefohlen werden, wurde oft in den Zauberformeln benutzt, vgl.: tschech. ... kdyby nekdo chtél uskoditi
mym hovddkiim at’ drive precte hvézdy na nebi, pisek v mori, na zemi, listi na stromech (wortl.: wenn jemand mein
Vieh verletzen mochte, soll er zuerst die Sterne am Himmel, den Sand im Meer, auf der Erde, die Blitter an den
Biumen zihlen).

%% Phol und Wodan begaben sich in den Wald

Da wurde dem Fohlen des Herrn / Balders sein Fufl verrenkt
Da besprach ihn Sinthgunt, die Schwester der Sunna

Da besprach ihn Frija, die Schwester der Volla.

Da besprach ihn Wodan, wie er es wohl konnte.

So Beinrenkung, so Blutrenkung,

so Gliedrenkung:

Bein zu Bein, Blut zu Blut,

Glied zu Glied, wie wenn sie geleimt wiren.

In der altdeutschen und altséchsischen Sprache bedeutet ,,Sunna‘ Sonne
[vgl. http://de.wikipedia.org/wiki/Merseburger_Zauberspriiche].
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Wendepunkten der Sonnenbewegung, wenn das Gestirn seinen hochsten und niedrigsten Stand
im Himmel erreicht.

Das Weihnachtsfest, das am 25. Dezember gefeiert wird, war urspriinglich ein altes antikes
romisches Fest der Sonnengeburt Sol Invictus (lat. des unbesiegbaren Sonnengottes), das am
kiirzesten Tag des Jahres gefeiert wurde. Nach der Christianisierung verbanden die damaligen
Volker die Geburt Jesu mit der Riickkehr des Lichts, das bis zum Tag der Sommersonnenwende
an Kraft gewinnen sollte. In Tschechien zu Weihnachten gab es ein Spiel “Na prase®, in dem die
Kinder ein rundes Holzbrett in die Hohe warfen und dabei schrieen: tschech. Na nebi zlaté prase,
netrepme, toliko na zemi. Dieses Spiel hatte vermutlich zum Ziel, der miiden Sonne wihrend der
Wintersonnenwende zu helfen, ihre Strahlen mit neuen Kréften aufzufiillen.

Heidnische und christliche Elemente der Weihnachtsrituale haben sich so stark wihrend
der kulturellen und historischen Entwicklung vermischt, dass sie schwer voneinander getrennt
werden konnen. Die tschechischen Phraseologismen vidét (uvidét) zlaté prasdtko [SCFI 2009,
d. 3, 603] (wortl.: ein goldenes Ferkel sehen) mit der Bedeutung ’eine schone (angenehme)
Belohnung erhalten’ und neudélat néco ani zlaté prase [SCFI 2009, d. 3, 603] (wortl.: nichts tun
nicht einmal ein goldenes Ferkel) oder ani za (zlaté) prase to neudélam [Zaordlek 1963, 313]
(wortl. (ich) tue es nicht einmal fiir ein (goldenes) Ferkel) sind dank einer alten
Weihnachtstradition entstanden. Der Tradition nach sollten sowohl die Eltern, als auch die
Kinder am Heiligabend (24. Dezember) streng fasten, bis am Himmel der erste Stern erschien.
Damit die Kinder es auch mitmachen, versprachen ihnen die Eltern, dass sie abends am Himmel
tschech. zlaté prasdtko [Mokienko, Wurm 2002, 404], oder in Deutschland zu Weihnachten oder
Neujahr im Traum dt. goldene junge Ferkel oder goldene Schweindl sehen wiirden, die sich nur
unschuldigen Kindern zeigen und immer Gliick bringen [vgl. HDA 1935-1936, Bd. 7, 1504]. Im
Fall der Weigerung etwas fiir eine Entlohnung zu tun, wird in der tschechischen Sprache PhE
neudélat néco ani zlaté prase [SCFI 2009, d.3, 603] verwendet, die in den untersuchten
Sprachen durch andere Komponenten wiedergegeben wird. Die phraseologische Entsprechung
dafiir ist im Ukrainischen rizawo 6 (na) ceimi [DCYM 1993, kH. 2, 551] (wortl.: um nichts in
(auf) der Welt); ni (ani) 3a sxi epowi [OCYM 1993, kn. 1, 200] (wortl. um kein Geld), im
Russischen ne coenamo umo nu 3a xaxue denzu /6naza [SCFI 2009, d. 3, 603] (wortl.: nicht
(mal) fiir irgendwelches Geld / Belohnung tun); nu 3a xakue xospuswcku /nupoeu [Mokienko,
Wurm 2002, 404] (wortl.: nicht (mal) fiir (irgend-)welche “kovrizki* (eine Art
Honiggebick) / (irgend-) welches Gebick) und im Deutschen nicht fiir / um alles in der Welt tun
[Fin 1999, 370; SCFI 2009, d. 3, 603]; um nichts in der Welt [HDA 1935-1936, Bd. 7, 1504];

nicht um die Welt [HDA 1935-1936, Bd. 7, 1504]. Das Tschechisch—Ukrainische Worterbuch
125



von Jifi Novdk nennt zwei Erkldrungen fiir das tschechische Wort prasdtko: 1. das Ferkel; 2.
Sonnenlichtreflexion, vgl. ukr. cowsunuii 3atiuux (wortl.: Lichtschweinchen). Mutponoaut
Imapion weist darauf hin, dass es das Wort nopocs (wortl.: Ferkel) in allen indoeuropéischen
Sprachen gibt, wie z. B. urslaw. *porse, akslaw. prase, poln. prosie (prosigtko), serb. prase,
slowak. prasa, bulg. npace, slowen. prasec (wortl.: Ebber), ukr. nopocs, akslaw. porse, -te,
lat. porcus aus ie. *porkos ’Schwein’, lit. parsas, dt. Ferch (Ferkel) = tschech.
umgangssprachlich frsliné *Ferkel’, engl. ferrow, griech. porcos, apruss. parstian, ahd. farah, mit
der fiir diese Sprachgruppe typischen Bedeutung der Wurzel *pr/per [vgl. Inapion 1995, 95;
vgl. Pfeifer 1989, Bd. 1, 425; vgl. ESCJ 1952, 291], wie zum Beispiel das ukrainische Wort
Ilepyn (wortl.: Perun), das die gleiche Wurzel (*pr/per) aufweist und mit ai. *pure ’Feuer,
Sonne’, griech. pir, -os, adt. fuir, dt. Feuer, engl. fire verwandt ist, und das ukrainische Wort
npaso (wortl.: das Recht), das vom urslaw. *pro-vos herkommt [vgl. Imapion 1995, 43]. Die
indogermanischen Stimme opferten dieses Tier den Feuergottheiten: Dies beschreibt
beispielsweise José Pedro Rona in seinem Buch El culto indoeropeo del fuego (1957).

Die deutsche Sprache beinhaltet viele PhE mit der Komponente Schwein, wie zum Beispiel
Schwein haben [Rohrich 1992, Bd. 3, 1441] oder Jemand hat einen Schweinedusel; Das nenne
ich Schwein!; Ein Saugliick haben und Ein Gliicksschwein haben [vgl. HDA 1935-1936, Bd. 7,
1483], die *Gliick haben’ bedeuten. Der wilde Eber galt bei den Germanen als heilig und war in
hochstem Ansehen, daher scheint die Gliicksbedeutung das Urspriingliche zu sein. So kommt es
dazu, dass das Schweinchen auch heute noch in Deutschland als Gliickssymbol verstanden wird
[vgl. HDA 1935-1936, Bd. 7, 1483].

Das Wort Schwein ist im 8. Jh. entstanden. mhd., ahd. und aengl. swin, aus germ. *swina-
’Schwein’ [vgl. Kluge 1995, 749]. Die meisten ukrainischen wie auch einige deutsche
Phraseologismen, die mit dem Denotat ceéuns (dt. Schwein) benutzt werden, haben heutzutage
eine ausgesprochen negative Farbung, vgl. ukr. niokraoamu / nioxnacmu ceunio [OCYM 1993,
KH. 2, 634] (wortl.: ein Schwein unterlegen); niocysamu /niocynymu ceunio [OCYM 1993,
KH. 2, 634] (wortl.: ein Schwein unterschieben); niocmasnsmu / niocmasumu ceunto [PCYM
1993, ku.2, 634] (wortl.: ein Schwein unterstellen) mit der Bedeutung ’absichtlich oder
unabsichtlich jemanden idrgern; jemandem Niedertracht antun’ oder ’gegen jemanden
heimtiickisch handeln’; vgl. russ. nooxnaosieams / nonosxxcums ceunvio (komy) [vgl. BMC 2001,
519; vgl. BMC 2005, 628].

In Deutschland im Mittelalter bei einem Wettbewerb war ein Schwein ein Trost-, aber auch
ein Spottpreis, dass zur Entstehung der PhE Schwein gehabt beigetragen hat. ,,Die Schande, ein

Schwein durch die Stadt treiben zu miissen, scheint groer gewesen zu sein als das — allerdings
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unverdiente — Gliick, fiir den letzten Platz [...] ein ganzes Schwein mit nach Hause nehmen zu
konnen* [Wagner 2011, 109]. Ich stimme L. Rohrich zu, dass die Gliicksbedeutung in der
deutschen Sprache das Ursprungliche zu sein scheint, worauf ohne Zweifel die Redensarten: ein
Saugliick haben; ein Gliicksschwein haben deuten [vgl. Rohrich 1992, Bd. 3, 1441].

Uberwiegend besitzen die PhE mit der Komponente prase (dt. Ferkel, Schwein) in der
tschechischen, ukrainischen, deutschen und russischen Sprachen meistens negative Firbung,
vgl.: tschech. spinavy jako prase [Zaordlek 1963, 565; Fin 1999, 370; Mokienko, Wurm 2002,
404; Stépanova 2007, 675] (wortl.: schmutzig wie ein Ferkel); Zije jako prase [Zaorilek 1963,
565] (wortl.: er lebt wie ein Ferkel), ukr. 6pyonuii six ceuns / nopocs [YIIIIII 2001, 88] (wortl.:
schmutzig wie ein Schwein / Ferkel), dt. dreckig wie ein Schwein sein [Fin 1999, 370],
russ. epsasHuili kax nopocénox [MH 2008, 527] (wortl.: schmutzig wie ein Ferkel). Durch das
Denotat prase (Ferkel) wird das ungepflegte Erscheinen beschrieben [vgl. BMC 2001, 519].
Dabei ist es sehr interessant, warum tritt das Ferkel eigentlich in der tschechischen PhE videt
(uvidet zlaté prasdtko) mit der Bedeutung ’eine schone (angenehme) Belohnung erhalten’ als
Grundgestalt auf?

Das Schwein war in den mythologischen Vorstellungen der Slawen ein Symbol fiir
Fruchtbarkeit und Wohlstand. Der wilde Eber, dessen 3010ma wemuna (wortl.: goldene Borsten)
in vielen Mirchen und Legenden den Sonnenstrahlen gleichgestellt wurden, stand als Symbol fiir
die Sonne [vgl. Cnas. gpesHoctu 2009, 1.4, 573; 575; vgl. Ykp. midonoris 2005, 532]. Das
Ferkel galt in der vorchristlichen Mythologie als Segen, stand fiir eine gute Ernte oder war auch
ein Symbol des neuen Lebens. Bei vielen europdischen Voélkern: Ukrainern, Polen, Russen,
Tschechen, Serben, Kroaten, Deutschen, Engliandern, Schweden, Dinen’’ war der Verzehr von
Schweinefleisch als einem obligatorischen rituellen Gericht zu Weihnachten ein Widerhall des
vorchristlichen Sonnen- und Fruchtbarkeitskultes. Sie glaubten dadurch im kommenden Jahr
immer Gliick, Geld und Uberfluss zu haben. Die Tradition am Heiligabend Gerichte mit
Schweinefleisch zu essen, gibt es bei den Siidslawen auch heute noch [vgl. HDA 1935-1936,
Bd. 7, 1485; 1503-1507]. In Tschechien, in der Ukraine, in Polen, Russland und in der Slowakei
wurde sie im neunzehnten Jahrhundert durch Fisch (Karpfen) und vegetarische Gerichte ersetzt.
0. O. Potebnja merkt an, dass das Schwein ,,der Sonnengottheit gewidmet wurde* [IloTeOus

1863, 26], es ist ein Symbol fiir die Riickkehr der Sonne, deswegen glaubten unsere Vorfahren,

7 Zu Weihnachten backte man in Schweden und Dinemark einen Laib in Form eines Wildschweins und nannte ihn
festlichen Eber. Fiir das Backen dieses Gebécks benutzte man oft das Korn, das von der letzten Garbe stammte.
Dieser Laib stand dann wihrend des ganzen Weihnachtsfests auf dem Tisch. Im Friithling vor der Aussaat wurde ein
Teil von diesem Laib dem Saatgut beigemischt. Den restlichen Teil gab man dem Pfliiger, den Pferden und Ochsen
zum Essen, damit die Ernte gut wird [vgl. Frazer 1922, 461-462]. So gibt sich das Schwein als Symbol der
Wachstumskraft zu erkennen [vgl. HDA 1935-1936, Bd. 7, 1504-1507].
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dass sie mit dem Verzehr von Schweinefleisch gleichsam die Kraft der Sonne einnahmen. Und
an Weihnachten in Tschechien war das tschech. poustét prasdtka [UCS 1996, d. 2, 986] (wortl.:
Schweinchen werfen), ukr. nyckanns conaunux zatiuuxie [I'TI 1981, T. 2, 25] (wortl.: das Werfen
von Sonnenhéschen), dt. Lichtschweinchen wandern lassen [I'TI 1981, 1. 2, 25] das Symbol fiir
die Riickkehr der Sonne.

Um die Reflexion des Sonnenlichtes im Spiegel zu bezeichnen, wird im Deutschen oft der
Ausdruck Lichtschweinchen benutzt, der in ostslawischen Lindern als consunuii 3auuux (wortl.:
ein Sonnenhase) bekannt ist. Daher entspricht die deutsche PhE das Lichtschweinchen wandern
lassen [I'TI 1981, 1.2, 25] semantisch der ukrainischen und russischen Wendung nycxamu
consyni 3auyuxu (wortl.: die Sonnenhischen werfen).

In der ukrainischen Phraseologie ist die Komponente, die das Tier bezeichnet, durch
,Haschen* ersetzt; vgl. ukr. nyckamu 3atiuuxu [T'TI 1981, T.2, 25] (wortl.: Hiaschen werfen),
consiynunl 3auyux (wortl.: Sonnenhischen), russ. coaneunwiii 3auuux (wortl.: Sonnenhischen).
Die ukrainische PhE 3ativuxu 6 conosi cmpubaroms y xococe [OCYM 1993, xu. 1, 306] (wortl.:
Hiaschen springen in jmds. Kopf) beschreibt einen leichtsinnigen und sorglosen Menschen.
Wahrscheinlich wird das reflektierte Licht auch genau so beweglich wie der Hase vorgestellt.
Das ukrainisches Wort 3aeys (wortl.: Hase) ist mit der aie. Wurzel *g’hei- ,springen’ verwandt,
vgl. lit. zuikis ,Hase’, lett. zakjis, pruss. zasins, lat. lepus ,Hase’ [vgl. Imapion 1982, T. 1, 64; vgl.
ECYK 1985, 1.2, 223]. In verschiedenen Regionen Tschechiens unterscheiden sich die
Namen / Arten der Tiere’®. Sie haben aber ein gemeinsames Merkmal und zwar sie sind alle aus
Gold, was Fruchtbarkeit und Wohlstand bedeutet und einen Bezug zur Sonne herstellt: tschech.
zlaté prasdtko (wortl.: goldenes Schweinchen); zlaté tele (wortl.: goldenes Kalb); zlaty berdnek
(wortl.: goldenes Limmchen) und andere bzw. ani za zlaté tele [Mokienko, Wurm 2002, 404]
(wortl.: nicht fiirs goldene Kalb); ani za peceného kohouta [Zaoralek 1963, 165] (wortl.: nicht
fiir ein gebackenen Hahn) oder sogar ani za (Zivého) boha [Mokienko, Wurm 2002, 404;
Zaordlek 1963, 51] (wortl.: nicht fiir den lebendigen Gott) mit der Bedeutung *um nichts in der
Welt’. Moglicherweise diente das Ferkel als urspriingliche Gestalt, und die Namen der anderen
Haustiere kamen spiter als Ergebnis von regionalen Vorstellungen hinzu, vgl. tschech. Na
Klimovsku pluje zlaté tele pri prvnim hlaholu Stédrovecerniho zvonéni na obloze [Vyhlidal 1900,

404-405] (wortl.: In Klimovsk schwebt das goldene Kalb im Himmel, wenn die ersten

%% Sir James George Frazer weist auch auf die Anbetung des Brotgeistes hin, die damals unter der biuerlichen
Bevolkerung verbreitet war, und deswegen sah man Wolf, Hund, Hase, Fuchs, Huhn, Gans, Wachtel, Katze, Ziege,
Kuh (Ochse), Schwein und Pferd als die Tiere an, die Fruchtbarkeit und Wohlstand symbolisieren konnten, weil der
Brotgeist (oder Korngeist), der sich im Kornfeld befand und dem fleiigen Bauern Wohlstand schenkte, die Gestalt
dieser Tiere annehmen konnte. Vermutlich konnte man auch die goldene Farbe der Tiere mit der Farbe des reifen
Korns (Getreide) in Zusammenhang bringen [vgl. Frazer 1922, 447-462].
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Weihnachtsglocken lduten). In der deutschen, der ukrainischen und russischen Sprachen gibt es
PhE mit der Komponente Kalb, z. B. dt. das Goldene Kalb [RDPhW 1999, 812]; ukr. 3010muu
meneyb [OCYM 1993, kH. 2, 879] (wortl.: das goldene Kalb); russ. sonomoti (31amotui) meney
[BMC 2001, 566; RDPhW 1999, 812] (wortl.: das goldene Kalb). Die Komponente Kalb™ ist ein
Symbol fiir Reichtum, Gold, Geld und auch fiir die Macht des Goldes und des Geldes. Der
Phraseologismus russ. nokionameca 3onomomy menvyy [BMC 2001, 566] (wortl.: das goldene
Kalb anbeten), bezeichnet ’das Streben nach der Anhdufung von Gold, von Geld’ Diese
Bedeutung haben auch die tschechischen PhE klanét se zlatému teleti [RCFS 2007, 759] (wortl.:
das goldene Kalb anbeten); honit se za mamonem [RCFS 2007, 759] (wortl.: jagen nach dem
Mammon) und die deutsche Wendung das goldene Kalb anbeten [Beck 2010, 1035].

Wihrend des Weihnachtsfestes wurde die Sonne als eine magische Kraft verehrt, die das
Leben auf der Erde ermoglicht, indem in der vorchristlichen Zeit Tiere geopfert wurden. Dabei
wurde zusammen mit dem Schwein, das ein Symbol fiir die Sonne darstellt, wohl nicht zufillig
ein Huhn tschech. peceny kohout geopfert. In einer seinen Studie O muguueckom 3nauenuu
Hexomopwlx 0opsooe u nosepuil (1865) stellt O. O. Potebnja fest, dass das Huhn ohne Zweifel
einen Bezug zum irdischen Feuer hat und dass dieses Feuer mit dem Feuer der Sonne oder mit
der Sonne selbst identifiziert werden kann, wie zum Beispiel im ukrainischen Rétsel Cuoumo
nigenv (= COHIE) Ha 6epbi, cnycmue kocu (= mpoMmiHHS) do 3emni (wortl.: Sitzt ein Hahn (=
Sonne) auf der Weide, er senkte Zopfe (= Strahlen) zum Boden) [Homuc 1993, 639]. Das Huhn
tritt im ukrainischen Volksglauben und in den ukrainischen Volkserzdhlungen als glinzender,
roter Vogel auf, der die Morgendimmerung (bzw. Morgenrite), das Feuer und den Blitz
symbolisiert [vgl. Ykp. midomnoris 2005, 410-411].

Den Sonnenkult zdhlten unsere Vorfahren zusammen mit dem Kult der Muttergéttin zu
den iltesten religiosen Uberzeugungen aller Volker. Wahrscheinlich wurde dabei die Gottin der
Erde, des Himmels- und Erdwassers als die Ehefrau der Sonne verehrt. Zum Beispiel fand
withrend der Sommersonnenwende die heilige Hochzeitsfeier von Sonne und Wasser statt:

Ap — naw omeyp,

3emnsn — nawa mamu,

XMOo He Nocice,

% Das Goldene Kalb; der Tanz ums Goldene Kalb stammt aus dem Alten Testament (Moses): ,,Als aber das Volk
sah, dal Mose ausblieb und nicht wieder von dem Berge zuriickkam, sammelte es sich gegen Aaron und sprach zu
ihm: Auf, mach uns einen Gott, der vor uns hergehe! Denn wir wissen nicht, was diesem Mann Mose widerfahren
ist, der uns aus Agyptenland gefiihrt hat. Aaron sprach zu ihnen: ReiBet ab die goldenen Ohrringe an den Ohren
eurer Frauen, eurer S6hne und eurer Tochter und bringt sie zu mir. Da rif3 alles Volk sich die goldenen Ohrringe von
den Ohren und brachte sie zu Aaron. Und er nahm sie von ihren Hinden und bildete das Gold in einer Form und
machte ein gegossenes Kalb. Und sie sprachen: Das ist dein Gott, Israel, der dich aus Agyptenland gefiihrt hat! (2
Mose 32, 1-4).
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ne 6yoe s6upamu®.

Die Uberreste der Symbolik des heidnischen Sonnenkultes sind sowohl in der
germanischen, als auch in der slawischen Phraseologie weit verbreitet. Eine Analyse der
phraseologischen Wendungen ldsst uns mit einem hohen Mafl von Wahrscheinlichkeit vermuten,
dass die wichtigste Gottheit oder eine der wichtigsten Gottheiten der Slawen und der Germanen
der Gott der Sonne war. Unsere Vorfahren verehrten ihn als einen Uberbringer des Lichtes und
der Ernte. Deswegen versuchten damals alle Volker durch verschiedene Rituale und magische
Handlungen das Sonnenlicht zu beeinflussen. In jener Zeit sind viele Uberlieferungen und
Mythen entstanden, die mit dem hellsten Gestirn verbunden sind. Bis heute sind deren Relikte in
den Phraseologismen, Mirchen, Legenden und Uberlieferungen erhalten geblieben. Dank
einigen phraseologischen Beispielen kann festgestellt werden, dass sich die Sonnensymbolik
(bzw. Feuersymbolik) auf die Tierwelt ausstreckt. Alle Tiere mit goldener (bzw. roter) oder
gelber Farbe stehen in den phraseologischen Wendungen symbolisch fiir die Sonne (bzw. das
Feuer). Sowohl die Slawen, als auch die Germanen verehrten die Sonnengottheit als ihren
Stammvater und leiteten von ihm die Genealogie der alten Fiirstenhduser ab. Unter der
Beriicksichtigung der Phraseologie wird sehr genau erkannt, dass sich mit der kulturellen und
historischen Entwicklung heidnische und christliche Elemente der volkstiimlichen Rituale stark
vermischten, so dass sie sich jetzt schwer voneinander trennen lassen.

Sowohl beim Verstindnis der Geschichte von phraseologischen Einheiten, als auch bei der
Untersuchung ihrer Konnotation und bei ihrer kulturologischen und konzeptualen Analyse spielt
das nicht-sprachliche Wissen eine groB3e Rolle. Die ethnokulturelle Komponente der PhE, ihr
nicht-sprachliches Teil und ihre Konnotationen beeinflussen nicht nur die Entwicklung ihrer

Bildhaftigkeit, sondern auch ihren Gebrauch.

5.2. Die Erde

Die Erde (zusammen mit Wasser, Luft und Feuer) ist in den Vorstellungen der Volker eines der
wichtigsten ,.Elemente” des Universums. Gleichzeitig mit dem Sonnenkult beteten unsere

Vorfahren mit entsprechenden Ehren auch die Erde an. Heilig war sie fiir die damaligen Volker,

% dt. Ubersetzung der Autorin:
Jar — unser Vater,

Erde — unsere Mutter,

wer sdet nicht,

wird nicht ernten.
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die nihrende Mutter, die die Menschen mit zahlreichen Pflanzen und Friichten beschenkt. In den
Scho der Erde kehrt der aus dem Leben Geschiedene zuriick. Sterben heiit darum
metaphorisch: die Erde kiissen [I'TI 1981, 1. 1, 182]; in den Mutterschof3 sinken und mit der
gleichen Bedeutung Tschechisch jit k zemi [Mokienko, Wurm 2002, 634] (wortl.: gehen in die
Erde), jit pod zem [Mokienko, Wurm 2002, 634] (wortl.: gehen unter die Erde). Der Erde galt
des Heimkehrenden erster Kuss.

Die Erde stellten sich unsere Vorfahren als eine echte Mutter vor. Diese Vorstellungen sind
in den iiberbliebenen Formen im Glauben und in den festen Ausdriicken bis in unsere Tage
erhalten geblieben, beispielsweise ukr. semns—mamu [Homuc 1993, 57] (wortl.: Mutter—Erde);
russ. 3emnsi—mamywxa [Mokienko, Wurm 2002, 634] (wortl.: Erde-Miitterschen);
tschech. maticka (matka) zemé [Mokienko, Wurm 2002, 634] (wortl.: Miitterchen (Mutter)
Erde), dt. Mutter Erde. Heutzutage sind sie eine Metapher, aber in alten Zeiten wurde die Erde
als ein Lebewesen gedacht. Mutterschaft und Schof3 sind die universellen Symbole fiir die
Fruchtbarkeit (vgl. z. B. PhE russ. Mamw — coipas semnsa [Eckert 1997, 155], die der Version von
R. Eckert nach die durch die Feuchtigkeit befruchtete Erde bezeichnet, die entbunden werden
kann [vgl. Eckert 1997, 155-158]) und fiir das tidgliche Brot. Die Erde ist in der Mythologie vor
allem durch die Muttergottheiten reprisentiert [vgl. Cnas. npeBaoctu 1999, 1. 2, 316], wie z. B.
durch die antike Gaia (oder Ge) und durch die Tetjana in der slawischen Mythologie; der
altagyptische méannliche Gott Geb, der die Erde verkorpert, ist die einzige Ausnahme.

Das ukrainische Wort zemns (wortl.: Erde), tschech. zemé, russ. zemns, wruss. 3amis,
poln. ziemia, slowak. zem, bulg. 3ems, serb. 3emwa, slowen. zémlja, urslaw. *zemja; ist aus dem
ie. *ghdem-, (ie. *¢hdom-) entstanden und ist mit lit. Zémeé ’Erde’, Zémas ’niedrig’, lett. zeme
"Erde’, zems ’niedrig’, pruss. same, semme ’Erde’, semmai 'nieder’, lat. humus *Erde’, humilis
‘niedrig’, apers. zam-, avest. zd-, im Gen. zomo, grich. yvov ’Erde’, yopai ’auf der Erde’,
younAdg ‘niedrig’, heth. tekan Erde’, ai. ksah Erde’, Lokal (dt. im Dativ) ksami *auf der Erde,
auf dem Land, auf dem Boden’ verwandt. Das lettische Wort zeme und das griech. ge weisen
darauf hin, dass der slawische Begriff zemna *Erde’ bzw. 3(z) vom *g (ukr. rpynr, dt. Grund,
Boden) abstammt. Mit dem Namen Erde ist oft auch der Name Mensch verbunden. Im
bibl. Hebrdisch, das eine andere Sprachentwicklung hatte, steht beispielsweise ddam fiir
’Mensch’ und adama fiir ’Erde, Ackerboden’, und beide gehen auf urigerm. *dheghom ’Erde,
Mensch, Erdling’ zuriick [vgl. Duden 2001, B. 7, 21; Mokuenko 2011, 14-33]; weitere Beispiele
sind: lat. homo *Mensch’, humanus *menschlich’, got. guma Mensch’ (vgl. dt. Brauti-gam),
alit. Zmuo (lit. Zmogus ’Mensch, Mann’ und Zmona ’Frau’, (pl.) Zmones ’Menschen’) und

lat. humus *Erde, Erdboden’, das zur igerm. Nominalwurzel *ghdem-, gh[d]om- gehort [vgl.
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Inapion 1982, 1.2, 106-107; ECYM 1985, t. 2, 259; ESIC 1952, 435; Duden Bd. 7, 349]. Die
Erde tritt in vielen Mythen und Legenden als ein Ursprungselement auf, aus dem der erste
Mensch erschaffen wurde [vgl. Cnas. gpeBnoctun 1999, t1.2, 316]. Die Entfaltung und
Verquickung entsprechender Wortstaimme belegen das seit den ersten Tagen der Geschichte: Im
Lateinischen heif3t homo ’Mensch’, im ahd. gomo. Beide Begriffe haben dieselbe igerm.
Sprachwurzel wie das lat. humus *Erdboden’, vgl. ie. *ghama [VaniCek 1874, 56], ie. *Shdem-
"Erde’ oder *dhgh(e)m-on ’Erdling’ wie auch ai. duine, bret. den "Mann’, protokeltisch *donio-,
altpruss. smunents, smunets ’Mann’, alit. Zmuo ’Person’, lit. Zmogus *man’, Zmones ’Menschen’,
got. guma 'man’, ahd. gomo, aisl. gume [Vaan 2008, 287-288]. Diese urspriingliche sprachliche
Verwandtschaft ist in einigen phraseologischen Beispielen abgebildet, vgl.: Zitate aus der Bibel:
kslaw. 3emns ecu, 6 zemno omvudewu (wortl.: Erde bist (du), in die Erde weggehst (du)); dt.
Denn du bist Erde und sollst zu Erde werden [1. Mos. 3,19]; Erde bist du, von der Erde issest du,
Erde wirst du [Sailer, 121 nach Wander-DSL Bd. 1, 835]; Die Erdt ist aller Menschen Mutter
vand auch jhr Grab [Lehmann 137, 27 nach Wander-DSL Bd. 1, 835]; Asche zu Asche — Staub
zu Staub; tschech. V potu své tvdre budes jist chléb, dokud se nenavrdtis do zemé z ni7 jsi byl
vzat. Prach jsi a v prach se navrdtis [1. Mos. 3,19].

Das deutsche Wort Erde (8 Jh.), mhd. erde, ahd. erda, asdchs. ertha stammt aus
gemeingermanisch *erpo ’Erde’, auch in got. airpa, anord. jord, aengl. eorpe, afr. erthe. Das
auBergermanische Wort, das die gleiche Bedeutung hat, lautet griech. era, (weiter verbreitet ist
griech. eraze ’auf die Erde, zur Erde’). Semantisch abweichend ist das kymr. Wort erw, das
"Feld, Land’ bedeutet [vgl. Kluge 1995, 228-229].

Die Germanen verehrten mehrere miitterliche Gottheiten. Nach Tacitus’ Germania Kap. 2
ist der Urvater der Germanen der Zwittergott Tuisto, von der Erde geboren, von dem auch alle
Menschen abstammen. Die germanische Gottin Nerthus stellt Tacitus der romischen Terra mater
gleich [vgl. HDA 1929-1930, Bd. 2, 896-897]. Die iltesten Zeugnisse, die die Verehrung der
Erdgottin bestitigen, stammen aus den angelsdchsischen Zauberspriichen der frithchristlichen
Zeit: ,Heil sei dir Erde, der Menschen Mutter, sei du wachsend in Gottes Umarmung, mit
Nahrung erfiillt zum Nutzen der Menschen!* [vgl. Dieterich 1925, 16].

Personlicher wird die Erde in Erzdhlungen dargestellt, in denen sie Tote, die geizig oder
ungerecht waren, nicht aufnimmt [vgl. Cnas. npeBroctu 1999, 1. 2, 317]. Dieses Motiv gibt es
oft in den slawischen Verwiinschungsformeln, zum Beispiel: ukr. I/Jo6 mebe, oxoannoeo, 3emis
ne npuunsna! [Homuc 1993, 194] (wortl.: Moge dich, Vermaledeiten, die Erde nicht
aufnehmen!), 3emus 6 tioco cé’smas ne nputimana! [Homuc 1993, 195] (wortl.: Die heilige Erde

soll ihn nicht aufnehmen!) usw., die mit dem Glauben iibereinstimmen, dass die Erde keinen
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Unglédubigen, keinen groflen Siinder oder Zauberer aufnimmt. Deswegen wird dem Gestorbenen
gewiinscht: ukr. [[Jo6 tiomy 3emns nepom nexcana! [Homuc 1993, 55; ®CYM 1993, k#. 1, 333]
(wortl.: die Erde soll ihm wie eine Feder liegen!), semns tiomy nyxom! [OCYM 1993, kxn. 1, 333]
(wortl.: die Erde sei ihm (wie) eine Feder!), dt. Die Erde sei ihm leicht! [Beck 2010, 479],
tschech. budiZ mu zemé lehka! [Beck 2010, 479].

In Griechenland glaubte man, dass die Erde jemanden, der seine Mutter geschlagen hat,
nicht aufnehme. Mutter Erde tritt hier schiitzend fiir alle Miitter ein. Der Volksmund sagt, wer
mit dem Stock auf die Erde schlégt, der schlage seine Mutter. Die Erde schlagen wird deshalb als
eine Siinde betrachtet [mehr dazu bei HDA 1929-1930, Bd. 2, 897; Cnas. npesnoctu 1999, 1. 2,
316]. Jindfih Jindfih fithrt dazu die chodische Interpretation an: ,.Zemje je mdma. Hdo by ji
hubliZil, ako by mamje hubliZil. — Hdo bjije do zemji, bjije svii mdmu. — Hdo svévolné trhd trdvu
na kytky, trhda mamje viasy* [vgl. Jindiih 1956, 155] (wortl.: Die Erde ist Mutter. Wer sie
beleidigt hitte, hitte seine Mutter beleidigt. — Wer die Erde schligt, schléigt seine Mutter. — Wer
mutwillig Blumen fiir einen Strauf} reif3t, reit an Mutters Haar). Die Erde wurde als universelle
Quelle des Lebens, als Mutter aller Lebewesen, einschlielich der Menschen verstanden, vgl.:
ukr. mamu — cupa 3emna [Eckert 1997, 153] (wortl.: Mutter — feuchte Erde); tschech. Ceskd
zemé, matka chleba [SCFI 2009, d. 4, 1019] (wortl.: Die tschechische Erde, (ist) die Mutter des
Brotes), dt. Mutter Erde [Eckert 1997, 153]. Die Vorstellungen iiber die Erde sind eng mit der
Definition der Familie, der Heimat, des Landes und des Staats verbunden. Im Tschechischen gibt
es beispielsweise die Redewendung Nestoji diim na zemi, ale na Zené [Celakovsky 1852, 390]
(wortl.: das Haus steht nicht auf dem Boden (der Erde), sondern auf der Frau). Diese Wendung
enthilt eine Gegeniiberstellung zwischen ,,zem* (wortl.: Erde) und ,,Zena* (wortl.: Frau), in der
die letzte als ein wichtiger und unerldsslicher Bestandteil der Familie verstanden wird. Die Frau
ist genauso wie die Erde eine Mutter, die die ganze Familie zusammenhilt und zusammenbindet.
Ebenfalls eine stark bindende Wirkung hat bei vielen europdischen Volkern die Heimat-Erde.
Deshalb gab es wahrscheinlich bei slawischen Bevolkerung der BegriiBungsbrauch, nach der
Riickkehr in die Heimat von einer langen Reise den Heimatboden zu kiissen [vgl.
Cnas. apeBHoctu 1999, 1. 2, 318-319].

Himmel und Erde waren oft in den Vorstellungen der Menschen eng miteinander
verbunden. Archaische mythologische Vorstellungen iiber die Erde und den Himmel als ein
Ehepaar, ,,auf [das — YT] der Anfang allen Lebens auf der Erde zuriickgeht* [Eckert 1997, 155]
sind in PhE wie ukr. Tu, Hebo, — bamovxo, a mu, 3emasn, — mamu! [Yxp. midomoris 2005, 294]
(wortl.: Du, Himmel, — der Vater und du, Erde, — die Mutter!) oder Hebo — xntouy, 3emisi — 3aMOK

[Bunorpagos 1908, 7] (wortl.: Himmel — Schliissel, Erde — Schloss) und in Ritseln, vgl.:
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poln. Wysoki tatka, niziutka matka [CnaB. npeBHoctu 1999, T. 2, 316] (wortl.: GroBles Viterchen,
kleines Miitterchen) abgebildet. Folgenden Wendungen: tschech. Zemé tvrda, a nebe vysoko
[Celakovsky 1852, 184] (wortl.: die Erde ist hart und der Himmel ist hoch); Do nebe kridel neni,
a do zemé cesta blizka [Celakovsky 1852, 184] (wortl.: in den Himmel gibt es keine Fliigel, und
der Weg in die Erde ist nah); Kdo do nebe hledi a po zemi chodi, snadno se uhodi [Celakovsky
1852, 251] (wortl.: Wer in den Himmel schaut und auf der Erde lduft, macht es gut); dt. Der
Himmel ist meine Decke, die Erde mein Bette [Grimm 1984, Bd. 3, 751]; Dieser Monat ist ein
Kuss, den der Himmel gibt der Erde, dasz sie jetz und seine Braut, kiinftig eine Mutter werde
[Grimm 1984, Bd. 3, 751] liegt gleichsam die mythische Vorstellung von der Erde als Gemahlin
des Himmels zugrunde. In der Chronik /logicmi epemennux nim (12.Jh.) lehrt der orthodoxe
Verfasser die Ungldubigen: ,,/laxu oice u 3emmo enaconromo mamepwvio [...] a awe um ecmo
3eMJisl mamu, mo omey um ecms Hebo* (dt. Ubersetzung von Ludolf Miiller: Und wiederum: Sie
nennen die Erde ,,Mutter [...] Wenn ihnen aber die Erde Mutter ist, dann ist Vater fiir sie der
Himmel)61.

Im Volksglauben werden der Erde Zeichen der Heiligkeit und der rituellen Reinheit
zugeschrieben [vgl. Cnas. apesHoctr 1999, T. 2, 316]. Die Erde wird in den ukrainischen PhE
und rituellen Ansprachen ,heilig genannt, vgl. die ukrainische BegriiBungsformel 5yow
300posa, sk puba, 20dca, K 800a, geceid, sIK 8ecHa, poboua, sk O0xcona, bazama, K 3eMis
ce’amas! [Homuc 2003, Ne 4562, 106] (wortl.: Sei gesund wie ein Fisch, gut wie das Wasser,
frohlich wie der Friihling, fleiBig wie eine Biene, reich wie die heilige Erde!). Im ukrainischen
Sprichwort wird iiber eine unwiirdige Person gesagt: He 2o0en moeo, sice 2o 3emusn c8’amas Ha
co6i nocums! [Homuc 1993, 163] (wortl.: Er ist es nicht Wert, dass die heilige Erde ihn trigt);
dt. Du bist nicht werth, dasz dich die erde trage [Grimm 1984 Bd. 3, 751]; die Polen sagen:
Dziekuje ci swieta Ziemio, ktéra mnie nosisz [Moszynski 1934-1936, 512] (wortl. Ich danke dir
heilige Erde, die mich trigt); ukr. 3emnn — ceama mamu [Cnas. apeBHoctu 1999, 1.2, 317]
(wortl.: Die Erde — heilige Mutter); oder in Polesien in Gebeten 3emus ceama, nomunyi, cnacu,
coxpanu, cesmas 3emas i booca mamu [Cnas. gpesHoctr 1999, 1.2, 317] (wortl.: Die Erde
heilige, sei Barmherzig (zu mir), erlose und beschiitze (mich), heilige Erde und Gottes Mutter).
Alte Vorstellungen, die mit dem Mutterkult verbunden sind, erinnern uns auch an die
spezifischen Verehrungsformen der christlichen Jungfrau Maria, zum Beispiel in Serbien wird

die Erde 3emwa — bocomauxa (wortl.: Erde — Gottes Mutter) genannt [vgl. CnaB. apeBHOCTH

" Die Nestorchronik: die altrussische Chronik, zugeschrieben dem Monch des Kiever Hohlenklosters Nestor, in der
Redaktion des Abtes Sil’vestr aus dem Jahre 1116, rekonstruiert nach den Handschriften Lavrent’evskaja,
Radzivilovskaja, Akademiceskaja, Troickaja, Ipat’evskaja und Chlebnikivskaja / ins Deutsche iibersetzt von Ludolf
Miiller // Forum Slavicum Bd. 56. — Miinchen: Fink, 2001. — S. 142.
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1999, 1. 2, 316].

Sowohl bei den slawischen, als auch bei den germanischen Volkern gilt die Berithrung mit
der Erde bekriftigend. Das Handwdorterbuch des deutschen Aberglaubens verweist auf
zahlreiche Sagen, in denen ein Schultheif, ein Bauer bzw. ein Gutsherr die Erde aus dem
Nachbargut in seine Schuhe nahm und schwor, er stehe auf eigenem Boden [HDA 1929-1930,
Bd. 2, 906]. Einige der zuverlidssigsten und furchtbarsten Schwiire der Kiewer Rus’ waren die,
die das Essen und Kiissen der Erde beinhalteten, vgl.: russ. Ymobwvr mue 3emnio ecms, eciu
coepy! [Cnas. npeBnoctu 1999, 1. 2, 318] (wortl.: Ich soll Erde essen, wenn ich liige); /Ipasdy
eosopio — semato cvem! [Cnas. npeBnoctu 1999, 1. 2, 318] (wortl.: Die Wahrheit sage ich — Erde
werde ich essen). Das Gleiche gab es vermutlich auch bei den germanischen Voélkern, vgl. die
deutsche Bekriftigung Er muss Erde kauen! [Wander-DSL Bd.5, 1235]. AufBlerdem sind
folgende alte Versprechen bekannt: ukr. [[Jo6 meni kpize 3emnro nposarumucs! [OCYM 1993,
kH. 2, 704] (wortl. Damit (ich) unter die Erde versinken!), tschech. At’ se do zemé propadnu!
[SCFI 2009, d. 4, 1019] (wortl.: Damit (ich) in die Erde verschwinden!); serb. Taxo mu ose 3em e
Mmajke Haute, y kojy hemo ceu! [CnaB. npeBHoctu 1999, T. 2, 318] (wortl.: So (ist) uns diese Erde
wie unsere Mutter, in der wir alle sein werden!). Neben der Erde wird in den deutschen
Schwiiren auch der Himmel verwendet, um etwas zu bekriftigen, vgl. Himmel und Erde
schworen [I'TI 1981, 1. 1, 336]; ukr. Knscmucs nebom i zemnero [I'TI 1981, T. 1, 336] (wortl.
Schworen mit Himmel und Erde). Gleiche Sinnbilder liegen den ukrainischen Fluchformeln
zugrunde, vgl.: ukr. 3emna 6u mu nodouna! [Cnas. apesHoctr 1999, 1. 2, 318] (wortl.: Die Erde
soll dich schlagen); Haisbucsa cupoi szemni [CnaB. gpeBroctu 1999, 1.2, 318] (wortl.: (Du)
hittest die rohe Erde gegessen). Die Erde wurde oft als Zeugin aufgerufen, vgl.: ukr. Haii 3emns
0yoe csiokom! [Cnas. apeBHocTtH 1999, T. 2, 318] (wortl.: Die Erde soll Zeugin sein!); Haui nac
3emas poscyoums! [Cnas. apeBHocTt 1999, T. 2, 318] (wortl.: Die Erde soll iiber uns richten!).

Bei den Tschechen und den Deutschen tritt oft auch Getreide in Muttergestalt auf, vgl.
dt. Kornmutter oder Brotmutter und tschech. reind Zenka, Zithola oder Zitholka. Wenn der
Landwirt im Friihjahr die jungen Ahrentriebe sich im Wind bewegen sah, sagte er: Brotmutter
kommt oder Brotmutter lduft auf dem Feld oder Brotmutter geht auf der Saat [HDA 1934-1935,
Bd. 6, 700]. Je nach Art der Feldfrucht, die ausgesit war, unterschieden die deutschen Bauer
unter anderem zwischen der Weizen-, Erbsenmutter usw. Dem Volksglauben nach gedeiht die
Saat dank der Kornmutter. Im etymologischen Worterbuch von F. Kluge bedeutet das im 18. Jh.

entstandene Wort Mutterkorn® *Auswuchs an Getreidekornern’ und ist eine Lehniibersetzung

2 Mutterkorn (anders bekannt als Afterkorn, Hahnenbrot, Hahnensporn, Kornmutter, Kornvater, Kreienkorn,
Martinskorn, Roggenmutter, Wolfszahn, Claviceps purpurea) ist ein kornformiger Auswuchs an der Roggenihre.

135



aus dem lat. secalis mater. Die Bezeichnung bezieht sich auf die medizinische Wirkung des
Mutterkorns beim Gebidrvorgang [vgl. Kluge 1995, 577]. Ukrainische Entsprechung fiir die
dt. Kornmutter oder Kornweib und tschech. reznd Zenka (wortl.: Roggenfrau), Zithola, Zitholka
oder kosirka ist orcumnsa 6aba (wortl.: Roggenweib) oder orcummusa mamu (wortl.: Roggenmutter).
Sie wurde von Slawen als eine Fruchtbarkeitsgottin verehrt. Sie heilte alle Frauenkrankheiten
und half den Frauen bei der Geburt. Die, die an sie glaubten, hatten immer eine gute Ernte.
Kumnus 6aba wurde aus der letzten Garbe am Ende der Erntezeit hergestellt [Ykp. midomoris
2005, 18; Nahodil, Robek 1959, 116]. Die Slawen nannten sie zugleich mamu (wortl.: Mutter),
bzw. ocumnsa mamu (wortl.: Roggenmutter), nwenuyna mamu (wortl.: Weizenmutter), siscsana
mamu (wortl.: Hafermutter), suminna mamu (wortl.: Gerstemutter), je nach der Getreideart, die
angebaut worden war. Die Dorfbewohner in der Ndhe von Magdeburg glaubten, dass es eine
gute Leinenernte geben wird, wenn sie die Leinmutter sehen. All dies weist deutlich darauf hin,
dass in der Vorstellung der Dorfeinwohner die Brotmutter ein Symbol fiir Fruchtbarkeit, fiir
Wachstumskraft und Wohlstand war; sie verkorperte, dhnlich wie die Erde, die Segenskraft [vgl.
HDA 1932-1933, Bd. 5, 266-275]. So wie die Mutter-Erde den Menschen mit Ernte beschenkt,
so beschenkt sie ihn auch mit Wohlstand. Wahrscheinlich deswegen gibt es folgende
Phraseologismen wie z. B.: dt. jemandes Weizen bliiht [I'TI 1981, 1. 2, 312; Beck 2010, 2337];
tschech. nékomu / nécemu kvéte psenka [Beck 2010, 2337] (wortl.: jemandem / etwas bliiht
Weizen), kvete mu tam pSenice [Zaordlek 1963, 324] (wortl.: es blitht ihm dort Weizen), ukr.
xmo-nebyds npoysimae® [TT1 1981, 1. 2, 312] (wortl.: jemand bliiht auf (gedeiht)) mit der
Bedeutung ’jemandes Sache, Geschiift o. A. geht sehr gut, ist erfolgreich’. Ahnliche Motivierung
hat der tschechische Phraseologismus sed! jako do psenice [Zaordlek 1963, 568] (wortl.: (er) hat
sich wie in den Weizen hingesetzt) im Sinne ’jemand hat das groe Vermdogen geheiratet’, in der
das Wort psenice (wortl.: Weizen) ein Symbol fiir Reichtum und Besitz ist.

Das Wort Weizen ist nach dem etymologischen Worterbuch von F. Kluge im 8. Jh.
entstanden: mhd. weiz(z)e, weiz, ahd. (h)weizi, weiz aus got. *hwaitja- Weizen’, auch in
got. hvaiteis, anord. hveiti, aengl. hweete, afr. hwete. Das Getreide ist offenbar nach der Farbe als
"Weilles’ benannt [Kluge 1995, 884; Pfeifer 1989, Bd. 3, 1957]. Die deutsche PhE Jemandes
Weizen bliiht hat sich aus dem Sprichwort Auch unser Weizen wird einmal bliihen mit der
Bedeutung ’auch wir werden einmal Erfolg haben’ entwickelt; vgl. ukr. byoe ii na nawiti gyruyi

cesmo (Sprichwort) [['TI 1981, 1.2, 312] (wortl.: Auch auf unserer Strae wird es ein Fest

Der Name ist darauf bezogen, dass es als Arznei gegen Mutterbeschwerden galt. Das Mutterkorn ist sehr giftig. Es
wird in der Medizin als wehenforderndes Mittel und zur Stillung von Blutungen gebraucht. Im Volk wird es ab und
zu als Abortivum verwendet [vgl. Grimm Bd. 12, 2819; vgl. HDA 1934-1935, Bd. 6, 700].

% In der ukrainischen Variante fihlt der Komponent mit dem Namen der Getreidepflanze aus.
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geben), dt. Auch in unserer Gasse wird einmal Feiertag sein [I'TI 1981, 1.1, 239] mit der
Bedeutung ’auch wir werden es einmal besser haben’ und ’der Tag der Abrechnung wird schon
kommen’ [vgl. Cvilling nach Eckert 1986, 39]. Die ukrainische Sprache belegt keinen
Phraseologismus mit der Komponente einer “Getreidepflanze*, der iiber die gleiche Struktur und
Bedeutung verfiigt, auBer dem Sprichwort ukr. /Twenuya xonocumvcsa — sxcumms eecenumucs
[VIIIT 1961, 428; IIII 1989, 112] (wortl.: Weizen bliiht — das Leben freut sich). In der
tschechischen Sprache ldsst sich neben der Getreide-Komponente Weizen auch die Komponente
Zito (wortl.: Roggen) aufweisen, vgl. PhE tschech. Zije, md se jako prase v Zité [Zaordlek 1963,
565] (wortl.: Ihm geht es wie einem Ferkel im Roggen) mit der Bedeutung ’es geht jemandem
gut’. Wenn die Sache nicht gelingt, sagen die Tschechen: ztoho jecmene nebudou kroupy
[Zaoralek 1963, 143] (wortl.: aus dieser Gerste wird kein Korn) *aus dieser Sache wird nichts®.

Zusammen mit der Getreidepflanze (Weizen, Roggen) wird in den PhE ebenfalls der griine
Zweig als Symbol fiir Erfolg verwendet. Mit der Bedeutung ’erfolgreich werden, Erfolg haben,
zu etwas bringen’ wird dt. auf einen griinen Zweig kommen [Tl 1981, 1.2, 354] aus dem
Sprichwort auch wir kommen einmal auf einen griinen Zweig [I'Tl 1981, T. 2, 354] gebraucht.
Der griine Zweig ist ein Sinnbild des Wachstums und Gedeihens. Um diese Redensart erklidren
zu konnen, wird an einen alten Rechtsbrauch gedacht, demzufolge dem Kiufer eines
Grundstiicks vom Vorbesitzer ein Stiick Rasen mit einem hineingesteckten Zweig — beides vom
tibereigneten Grundstiick — iiberreicht wurde. Damit wurde ebenfalls das Besitzrecht an dem
Grundstiick iibergeben. Mit einer Besitznahme wird der Kaufer natiirlich reicher, und er kommt
auf einen griinen Zweig. Wenn er nichts erreicht, kommt er natiirlich auf keinen griinen Zweig.
Die Redensart ist seit dem 15.Jh. belegt, der Rechtsbrauch selbst bis ins 17.Jh. Die
Tschechische Sprache belegt ebenso die Anwesenheit derselben Wendung, vgl.: tschech. dostat
se na zeleny proutek [Zaordlek 1963, 318] (wortl. auf einen griinen Zweig kommen). Auflerdem
sind der tschechischen Sprache dhnliche Wendungen mit der Bedeutung ’Erfolg haben’ bekannt,
in dennen Motivationselement durch die Komponenten Erde (Erdboden, Grund), Wasser,
Wasserhahn wiedergegeben wird, vgl.: tschech. padlo to na iirodnou piidu [SCFI 2009, d. 3,
651] (wortl. es ist auf den fruchtbaren Erdboden / Grund gefallen); dt. auf fruchtbaren Boden
fallen [Beck 2010, 297]; tschech. jde to plnym kohoutkem [Beck 2010, 297] (wortl. das geht mit
dem vollen Wasserhahn); jde mu to jako z vody [Zaordlek 1963, 738] (wortl. es kommt ihm wie
vom Wasser).

Die Erde wird oft mit Stabilitdat oder mit ihrer Abwesenheit assoziiert, vgl.: dt. jemandem
dreht sich die Erde [I'TI 1981, 1. 1, 182]; ukr. y xoco-u. eonosa ioe obepmom [OCYM 1993,

kH. 1, 181] (wortl.: jemandem dreht sich der Kopf); komy-n. conoea maximpumocsa [OCYM
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1993, kn. 1, 461] (wortl.: jemandem dreht sich der Kopf) in dieser PhE wird Erde in der
iibertragenen Bedeutung ,Welt’ verwendet, deshalb wird hier auch das ukrainische Aquivalent
ceim angewendet. Die alle anderen hier gestellten Phraseologismen haben die primire Bedeutung
,Erde, Erdboden’, ukr. ,3emns’, vgl. z. B.: dt. jemand / etwas hat / gewinnt / kriegt Erde / (festen)
Boden unter die Fiiffe [Beck 2010, 300; I'TT 1981, 1. 1, 115, 182]; ukr. gioyymu epynm nio
nocamu [I'IT 1981, T. 1, 115] (wortl.: festen Boden unter den Fiilen fiihlen);
tschech. nékdo / néco md / ziskd pevnou piidu pod nohama [Beck 2010, 300; Zaoralek 1963, 324]
(wortl.: jemand / etwas hat / gewinnt festen Boden unter die Fiile); dt. der Boden wich unter
Jjemandes Fiifen [Beck 2010, 298]; ukr. smpauamu / empamumu epynm nio noeamu [OCYM
1993, ku. 1, 159] (wortl.: den Boden unter den Fiilen verlieren); tschech. nékdo strdaci pevnou
pudu pod nohama [Beck 2010, 298] (wortl.: jemand verliert den Boden unter den Fiilen); dt. der
Boden schwankt jemandem unter den Fiiflen /unter jemandes Fiiflen [Beck 2010, 298];
ukr. 3emns / epynm xumaemoca nio uuimu-n. Hoeamu [OCYM 1993, ku. 1, 200] (wortl.: der
Boden schwankt unter jemandes Fiilen); 3emnss mixae / nogse 3-nio nie y xoeo-u. [OCYM 1993,
kH. 1, 200] (wortl.: der Boden lauft weg / kriecht unter jemandes Fiilen); tschech. nékomu se
chvéje / otidsd piida pod nohama [Beck 2010, 298] (wortl.: jemandem schwankt / schiittelt der
Boden unter den Fiilen) ’jemandes Lage wird unsicher’; dt. jemandem den Boden unter den
Fiiffen wegziehen / entziehen / wegreiffen [Beck 2010, 299]; ukr. subumu cpynm 3-nio nie y
koeo-H. [DCYM 1993, ku. 1, 79] (worlt.: den Boden unter jemandes Fiilen wegschlagen);
tschech. zbavit néco Zivné pudy [Beck 2010, 299] (wortl.: etwas des Ndhrbodens entheben) oder
odstranit Zivnou pudu [Beck 2010, 299] (wortl.: den Nihrboden entfernen) im Sinne ’etwas
entkriften, einer Sache die Grundlage nehmen; jemandes Stellung untergraben, jemanden
vernichten’; dt. mit beiden Beinen/ Fiiflen (fest) auf der Erde stehen [Beck 2010, 479];
ukr. meepoo cmosimu na noeax / 3emni [COYM 2008, 697] (wortl.: fest auf den Beinen / der Erde
stehen); cmoamu na peanvrnomy epymmi [I'T1 1981, 1. 1, 182] (wortl.: auf dem echten Boden
stehen); tschech. stdt obéema nohama (pevné) na zemi [Beck 2010, 479] (wortl.: mit beiden
FiiBen (fest) auf der Erde stehen); dt. jemand steht auf einer festen Erde [I'TI 1981, T. 1, 182]
oder jemand steht auf festem Boden [T'TI 1981, 1. 1, 115]; ukr. mamu meepouti epynm nio Hocamu
[['TI 1981, 1. 1, 115] (wortl.: festen Boden unter den Fiilen haben) mit der Bedeutung ’fiihlt sich
sicher (in einer Sache); jemand hat feste Uberzeugungen / Kenntnisse’; dt. auf der Erde bleiben
[Beck 2010, 479; I'TI 1981, 1. 1, 182], tschech. zustat na zemi [Beck 2010, 479] (wortl.: auf der
Erde bleiben); ukr. ne siopusamucsa 6io semni [I'TI 1981, 1. 1, 182] (wortl.: sich nicht von der
Erde 16sen); dt. jmd. verliert den Boden unter den Fiiflen [Beck 2010, 300]; ukr.

empauamu / smpamumu 2pyum nio Hocamu [OCYM 1993, ku. 1, 159] (wortl.: den Boden unter
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den FiiBen verlieren); tschech. nekdo strdci pevnou piidu pod nohama [Beck 2010, 300] (wortl.:
jemand verliert den festen Boden unter den Fiilen) oder nékomu se vsSechno / cely svet (z)hrouti
[Beck 2010, 299] (wortl.: jemandem bricht alles/die ganze Welt zusammen); dt. den
Himmel / die Holle auf Erden haben [Beck 2010, 947]; ukr. orcumu ax y paro / nexai [I'TI 1981, T.
1, 337, 346] (wortl.: leben wie im Paradies / in der Holle); tschech. mit nebe / rdj na zemi [Beck
2010, 947] (wortl.: den Himmel / das Paradies auf der Erde haben); Zit si/mit se jako v rdji
[Beck 2010, 947] (wortl.: leben / gehen wie im Paradies).

Die Komponente Erde wird benutzt, um menschliche Fiahigkeiten zu beschreiben, bzw. die
Begabung Wiinsche zu erfiillen, vgl.: etwas aus der Erde / dem Boden stampfen [Rohrich 1991,
391; Beck 2010, 479] mit der Bedeutung ’etwas auf schnellstem Weg, wie durch Zauberei
herbeischaffen, etwas wie aus dem Nichts hervorbringen’, tschech. vydupat néco ze zemé [Beck
2010, 479] (wortl.: etwas aus der Erde stampfen), nl. legers uit de grong stampen, frz. faire
surgir du sol comme par enchantement (wortl.: etw. aus dem Boden hervorzaubern); dt. wie aus
der Erde gewachsen [I'Tl 1981, 1. 1, 182] oder wie aus dem Boden gestampft (gewachsen) [Beck
2010, 301] mit der Bedeutung ’1. jemand ist pl6tzlich aufgetaucht; 2. etwas ist sehr schnell und
in groer Anzahl entstanden’; tschech. 1. nékdo se ndhle objevi, jako by ze zemé vyrostl (wortl.:
jemand tauchte plotzlich auf, ist wie aus dem Boden gewachsen); 2. (néco se objevilo) jako
houby po desti [Beck 2010, 301; FIN 1999, 582] (wortl.: (etwas tauchte auf) wie Pilze nach dem
Regen); ukr. naue (ax) 3-nio zemni eupocmu (ypooumucs, supunamu) [COYM 2008, 130]
(wortl.: als ob aus dem Boden gewachsen (aufgetaucht) sein). Die Erde ist gleichzeitig ein Ort,
an dem ein Mensch seine Fihigkeiten verliert, vgl. dt.. etwas in die Erde stecken;
ukr. 3akonamu / 3apueamu y zemno ceii maranm [COYM 2008, 245] (wortl. sein Talent in die
Erde stecken / begraben lassen).

Die Komponente Erde wird benutzt, um ein unangenehmes Gefiihl in einer Situation zu
beschreiben, bzw. wenn jemand sich zutiefst schamt vgl.: dt. jemand hditte (am liebsten) in die
Erde versinken mogen [Beck 2010, 479]; jemand wdre am liebsten in die Erde versunken [Beck
2010, 301; 479] oder jemand schdmt sich in den Boden hinein / in Grund und Boden [Beck 2010,
478], ukr. xmo-n. naden 0ye (mpuui) kpize 3emnro nposarumucsa [COYM 2008, 324] (wortl.:
jemand hitte (drei Mal) in die Erde versinken mogen), tschech. nékdo by se hanbou nejradéji
propadl do zemé [Beck 2010, 301] (wortl.: jemand hitte am liebsten in die Erde versinken
mogen); hanba s nékym mldti (v/o zem) [Beck 2010, 479] (wortl.: Scham schligt jemanden in
die Erde hinein). Ich stimme L. Réhrich zu, dass im Zusammenhang mit oben aufgezédhlten PhE
die Selbstverfluchungsformel Die Erde soll mich verschlingen! steht [Rohrich 1991, 391], vgl.:

dt. wie vom Erdboden verschluckt / verschlungen sein / werden [Beck 2010, 478]; ukr. sk (mos,
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Haue) kpizb 3emnato nposanuecs [COYM 2008, 571] (wortl.: als ob er unter die Erde hingefallen
hitte), tschech. zmizel / ztratil se jako by se pod nim/po nem zem slehla [Beck 2010, 478]
(wortl.: verschwand / verlohren ging als ob die Erde unter ihm / iiber ihm niederlegte); jako by se
do zemé propadne (wortl.: als ob (er) in die Erde verschwand) oder propadnout do zemé [Beck

2010, 478] (wortl.: in die Erde verschwinden).

5.2.1. Die Erde und die Begribnissymbolik

Die Phraseologismen, die den bevorstehenden Tod bezeichnen, sind stark mit der Erde
verbunden, die als eine Grenze zwischen der durch den Menschen erforschten Welt und der
chthonischen Unterwelt erscheint [vgl. CnaB. npeBnoctu 1999, 1.2, 315]. In verschiedenen
Gegenden Deutschlands, in Ostpreu3en, der Lausitz, der Oberpfalz, dem Vogtland, in Schlesien,
in sidchsischen Dorfern u. a. war die Sitte sterbende Menschen auf die Erde zu legen weit
verbreitet [vgl. Dieterich 1925, 26]. Unsere Vorfahren glaubten, dass durch diese Verbindung die
Zauberkraft den Schwerkranken das Sterben erleichtere. Der Sterbende kann in dieser
Verbindung leichter in den Schof3 der Mutter Erde eingehen, die ihn einst zu einem neuen Leben
wiedergebdren wiirde. Sie ist in diesem Falle fast immer die Heimat-Erde [vgl. HDA 1929-1930,
Bd. 2, 906-907; vgl. Cnas. npeBnoctu 1999, 1. 2, 320].

Die Beerdigung verstanden die alten Volker als eine Riickkehr in den Schol3 der Mutter
Erde: tschech. Clovék dnes, a zitra cernd zemé / prach a popel [Celakovsky 1852, 310] (wortl.:
Heute ein Mensch, und morgen schwarze Erde / Staub und Asche). Nach J. J. Frazer: ,,...death
and resurrection, as the only means of perpetuating the divine life, being deemed necessary for
the salvation of the people and the world” und ,,[...] Death — must be supposed to be endowed
with a vivifying and quickening influence, which it can communicate to the vegetable and even
the animal world” [Frazer 1922, 313]. Dem Volksglauben nach ging das Leben nach dem Tod
weiter, aber in anderer Substanz; seine Zuflucht fand ein Mensch in der Erde. Deswegen fungiert
Mutter Erde bei den PhE mit der Bedeutung ’sterben’ hdufig als Grundlage vieler bildhafter
Motive:

dt. die Erde kiissen [I'T1 1981, 1. 1, 182]; wieder zu Erde werden [T'TI 1981, 1. 1, 183]; er
wdchst zur Erde wie eine Zwiebel [Korte, 1152a nach Wander-DSL Bd. 1, 837]; jemanden deckt
die kiihle Erde [Beck 2010, 479]; jemand liegt unter der Erde [Beck 2010, 479]; Die Erde sei
ihm leicht! [Beck 2010, 479]; jemanden unter die Erde bringen [Beck 2010, 479]; jemanden

unter die Erde wiinschen [Beck 2010, 479; I'TI 1981, T. 1, 182]; jemanden der Erde iibergeben
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[Beck 2010, 479];

ukr. 3 cuporo zemnero noginuamucsa [OCYM 1993, ku. 2, 654] (wortl.: sich mit der kiihlen
Erde trauen lassen); naxue (cmepoums) semnero [Yxuenko 1998, 62] (wortl.: es riecht (stinkt)
nach Erde); noxpumucs zemnero [CYM 1976, 1. 7, 46; Yxkuenko 1998, 212] (wortl.: sich mit der
Erde bedecken); giodasamu mino zemni [OCYM 1993, ku. 1, 118] (wortl.: den Korper der Erde
geben); 6 cupiu 3emni enumu [OCYM 1993, ku. 1, 174] (wortl.: in der feuchten Erde faulen);
nexcamu 6 zemai [I'TI 1981, 1. 1, 182] (wortl.: in der Erde liegen); nacunamu zemni na epyou
[®CYM 1993, kn. 1, 200] (wortl.: die Erde auf die Brust schiitten); orcusyem y zemnro énoscumu
[®CYM 1993, kn. 1, 138] (wortl. lebendig in die Erde hineinlegen); sacramu y zemnro [COYM
2008, 242] (wortl.: in die Erde hineintreiben); saxonamu swcusum y semnio [OCYM 1993, kn. 1,
308] (wortl.: lebendig in die Erde begraben); imu / nimu & (cupy) semnro [OCYM 1993, kn. 1,
353; VYxuenko 1998, 62] (wortl.: in die (feuchte) Erde gehen); noxuoamu epiwmny 3zemnro
[OCYM 1993, xH.2, 665] (wortl.: die siindige Erde verlassen); cupa szeman 0o cebe
npubpana / nputinaia [OCYM 1993, ku. 1, 333] (wortl.: die feuchte Erde hat zu sich
aufgenommen); Xaii (nexaii) semns 0yoe (nexcums) nyxom! [OCYM 1993, k. 1, 333] (wortl.:
Die Erde sei (liege) ihm mit Flaum!); Hexau tiomy 3emnsn neexa! [OCYM 1993, ku. 1, 333]
(wortl.:. Die Erde sei ihm leicht!);

tschech. uZ ho kryje chladnd zem [Beck 2010, 479] (wortl.: ihn deckt schon die kiihle
Erde); rust do zeme [Mokienko, Wurm 2002, 634] (wortl.: zur Erde wachsen); navrdtit se do
zemé [Zaorialek 1963, 442] (wortl.: sich in die Erde zuriickkehren); zachovat do zemé nékoho
[Beck 2010, 479; Zaoralek 1963, 442] (wortl.: jmdn. in die Erde verstecken); télo zemi navrdtit
[Zaorilek 1963, 442] (wortl.: den Korper der Erde zuriickgeben); byt v zemi / je pod zemi [SCFI
2009, d. 4, 1018] (wortl.: unter der Erde sein); hryzti zem [Zaordlek 1963, 442] (wortl.: die Erde
kauen); byt v zemi [Zaordlek 1963, 443] (wortl.: in der Erde sein); uZ je na néem kopec hliny
[Zaordlek 1963, 109] (wortl.: es liegt auf ihm schon ein Hiigel Lehm); odevzdat nékoho zemi
[Beck 2010, 479] (wortl.: jmdn. der Erde iibergeben). Die aufgezidhlten metonymischen
phraseologischen Euphemismen sind mit Hilfe des Lexem-Konzeptes Erde, ukr. 3zemns,
tschech. zemé gebildet, das mit dem Begribnisritual in Verbindung steht.

Das ,Lexikon des Todes umfasst meistens euphemistische Ersatzteile (Worter und
Idiome), die durch das ganze Vorstellungssystem iiber Leben und Tod geprigt sind und mit den
Praktiken der Begrébnisriten korrelieren [vgl. Toscras 1999, 229]. In dem analysierten
phraseosemantischen Feld konnen folgende dominierende semantische Motive unterschieden
werden: das Beenden des Lebens (vgl.: ukr. xinuumu sccumms [OCYM 1993, kH. 1, 376] (wortl.:

beenden das Leben); gioitimu y neoymms [OCYM 1993, ku. 1, 120] (wortl.: gehen in die
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Vergessenheit); gioitimu myou, 36i0ku He eepmatomwvcsa (wortl.: dahin gehen, wohin keiner
zuriickkehrt)); die Trennung der Seele vom Korper (vgl.: ukr. oywa suremina [PCYM 1993,
kH. 1, 277] (wortl.: die Seele ist rausgeflogen)); der Ubergang in die andere Welt (vgl.:
ukr. noxunymu yeti ceim [@CYM 1993, ku. 2, 665] (wortl.: diese Welt verlassen)); der Weg in
den Himmel oder in die Erde (vgl.: ukr. imu 6 danexy dopozcy [PCYM 1993, ku. 1, 352] (wortl.:
auf die lange Reise gehen); supywumu ¢ ocmanuio nyme [OCYM 1993, ku. 1, 102] (wortl.: in
die letzte Reise gehen)); das Treffen der Ahnen in der anderen Welt oder im Himmel (vgl.:
ukr. nimu 0o npaodidis [Bupran, ITummnaceka 2000, 705] (wortl.: zu den UrgroBvitern gehen))
[vgl. Tymmu 2012, 293-298]. Diese Motive und semantischen Modelle finden ihre Verbreitung
sowohl in mehreren ukrainischen Dialekten [vgl. KonoOpomcekka 1997], als auch in den
slawischen [mehr dazu bei Toncras 1999] und anderen Sprachfamilien. Dennoch haben diese
Motive und Modelle in jeder Sprache oder in jedem Dialekt ihren einzigartigen Inhalt. Das lésst
sich an den folgenden Beispielen beobachten: ukr. i0 nvoco 6aice epodbom yymu [Opanko 1905,
T. 16, 455; ®panko 2006, 1. 1, 640] (wortl.: er riecht schon nach Grab) 'nah zum Sterben sein’;
naxwue (cmepoums) zemaero [Yxaerko 1998, 62; ®CYM 1993, k. 2, 610] (wortl.: es riecht nach
Erde); russ. epobom naxuyme [Yxuenko 2007, 199] (wortl.: es riecht nach Grab); xymséu
naxuyms [MH 2007, 346] (wortl.: es riecht nach Kut’ja — in der Kut’ja — das iibliche russische
Gericht wihrend des Traueressens); dy6ossimu dockamu naxwyms [MH 2007, 198] (wortl.: es
richt nach Eichenbrettern); wruss. epabniyati naxuyys [Jlenemay 1993, 1.2, 454] (wortl.: es
riecht nach Grab); sawzrei naxuyys [Jlenemay 1993, T. 2, 454] (wortl.: es riecht nach Erde); bulg.
mupuwia na epoo (wortl.: es riecht nach Grab); tschech. smrdi hrobem [Zaordlek 1963, 122]
(wortl.: es stinkt nach Grab); smrdét (zavdnet) hibitovem [Zaoralek 1963, 125] (wortl.: es stinkt
(riecht) nach Friedhof); zavdnét (smrdet) krchovem [Zaordlek 1963, 188] (wortl.: es riecht
(stinkt) nach Friedhof), pdchnout (zavdnet, smrdét) umricinou [Zaordlek 1963, 407] (wortl.: es
riecht (stinkt) nach Gestorbenem); er riecht nach der Schippe (des Totengribers) [Wander-DSL
Bd. 3, 1861 nach Grimm 1984, Bd. 14, 912] mit der Bedeutung ’sein Ende steht nahe bevor’,
nach Tannenholz riechen [Wander-DSL, Bd. 4, 1023] 'mit einem Fufl im Grabe stehen’. Der
bevorstehende Tod wird hier euphemistisch durch den Geruchssinn wiedergegeben, bzw. durch
den Geruch von den Realia, die einen unmittelbaren Bezug zum Begrébnisritus haben, wie z. B.:
Erde, Lehm, Sarg, Grube, Grab, Friedhof, Traueressen.

Der lexikalisch-phraseologische Inhalt dieses phraseosemantischen Feldes bildete zu
verschiedenen Zeiten ein reichhaltiges Interessensfeld fiir viele Sprachwissenschaftler, darunter
sind beispielsweise B. Larin (1961), L. Ivasko (1981), S. Zvary¢ (1993), V. UZenko (1994),

N. Kovalenko (1999), V. Konobrods’ka (1997), A. Krzyzanowska (1999), S. Tolstaja (1999),
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M. Olijnyk (2002) u.a. zu nennen. Dem Themenbereichen ,Sterben* und ,Tod* hat
W. Wysoczanski seine Arbeit Umieranie i Smierc. Wielowymiarowos¢ jezykowa (2012)
gewidmet.

Beim phraseosemantischen Feld ,,Tod* lassen sich deutlich in den untersuchten Sprachen
zwel Gruppen unterscheiden: 1. nah zum Tode sein und 2. schlieflich Tod. Die beiden Gruppen
korrelieren miteinander und sind einander entgegengesetzt [vgl. ¥Yxuenko 2003, 79].

Die Metonymie erlaubt von den ,,Folgen, Umstdnden dieses Phanomens zu sprechen, ohne
es zu nennen“ [Krzyzanowska 1999, 51], was sich durch Traditionen, Briduche, Glauben,
Religion erklédren lidsst. Nach der slawischen (europidischen) Tradition bleibt der Verstorbene in
der Erde, im Sarg, auf dem Friedhof.

Interessant aus der phraseologischen Sicht ist die PhE die Erde kiissen [I'TI 1981, T. 1,
182]. In der deutschen Sprache hat dieses Phrasem die Bedeutung ’sterben’, wohingegen es im
ukrainischen Erbe eine Art der BegriiBung bezeichnet, wenn jemand aus der Ferne heimkehrt;
der Reisende kniet, verbeugt sich und kiisst die Erde, vgl.: ukr. yizysamu 3emnio
[Vkp. midomoris 2005, 190]. Auch der tschechische Phraseologismus polibit maticku zem
[Zaoralek 1963, 442] bedeutet nicht ’sterben’ wie die deutsche Variante, sondern wird scherzhaft
mit der Bedeutung hinfallen’ verwendet [SSJ C 1989, d. 8, 274].

Im folgenden tschechischen Volkslied spiegelt sich eine alte slawische Auffassung der
Erde als eines Mutterschofes wider, aus dem ein Mensch stammt und zu dem er nach seinem
Tod zurtickkehrt:

Ze zemé jsem na zem vysel,

Na zemi sem rozum nasel,

Po ni chodim jako pdn,

Do ni budu zakopdn [Erben 1939, 252].

Der Phraseologismus dt. wieder zur Erde werden [Weismann 1731, 168]; russ. 6» zemio
oopamumucsa [Weismann 1731, 168] (wortl.: zur Erde werden) im Sinne ’sterben’ konnte ein
Nachhall des biblischen Ausdrucks Asche zu Asche, Staub zu Staub sein. Der Tod wird hier als
die Riickkehr in die Substanz, aus der ein Mensch erschaffen wurde, verstanden. In der
tschechischen und ukrainischen Sprache werden diese Vorstellungen durch folgende
phraseologische Wendungen wiedergegeben: tschech. navrdtit se do zemé [Zaorédlek 1963, 442]
(wortl.: sich in die Erde zuriickkehren); télo zemi navrdtit [Zaoralek 1963, 442] (wortl.: den
Korper der Erde zuriickgeben); ukr. imu/nimu 6 (cupy) zemaro [@CYM 1993, ku. 1, 353]
(wortl.: in die (feuchte) Erde gehen); noiimu 0o wopnoi zemni [OCYM 1993, ku. 1, 353] (wortl.:

zur schwarzen Erde gehen); @iooasamu mino semni [OCYM 1993, xu. 1, 118] (wortl.: den
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Korper der Erde geben); cupa zemns oo cede npubpana / nputinana [OCYM 1993, ku. 1, 333]
(wortl.: die feuchte Erde hat zu sich aufgenommen) ’sterben’ oder die expressiv eingefarbte PhE
3 cuporo zemaero noginuamucs [PCYM 1993, kn. 2, 654] (wortl.: sich mit der kiihlen Erde trauen
lassen). Die Erde bedeckt den Verstorbenen, diese Vorstellung spiegelt sich in den PhE, die
Bedeutung ’tot sein’ haben, vgl.: dt. jemanden deckt die kiihle Erde [Beck 2010, 479];
tschech. uZ ho kryje chladnda zeme [Beck 2010, 479] (wortl.: Schon deckt ihn die Erde); uz ho
kryje / kreje (Cernd) zem [SCFI 2009, d. 4, 1018] (wértl.: Schon deckt ihn die (schwarze) Erde);
ukr. noxpumucs zemnero [CYM 1976, 1.7, 46; Yxuerko 1998, 212] (wortl.: sich mit der Erde
bedecken). Im Vergleich zu der ukrainischen PhE, die auf der formalen Ebene eine Abweichung
darstellt, treten deutsche und tschechische PhE als volle Aquivalente auf.

Der Phraseologismus jmd. liegt unter der Erde [Beck 2010, 479] wird in den untersuchten
Sprachen mit derselben Bildhaftigkeit wiedergegeben: ukr. zeoxcamu 6 3emni [I'T1 1981, T. 1, 182]
(wortl.: in der Erde liegen); tschech. byt v zemi / je pod zemi [SCFI 2009, d. 4, 1018] (wortl.:
unter der Erde sein); uZ je pod zemi / v zemi [SSJ C 1989, d. 8, 274] (wortl.: er ist schon unter der
Erde); nur die tschechischen PhE mit der Komponente tschech. zemé (wortl.: Erde), die das
phraseo-samantisches Feld ’sterben, tot sein’ beschreiben, werden oOfters mit dem Verb
tschech. byti (wortl.: sein) anstelle tschech. leZeti (wortl.: liegen) gebraucht, anders aber bei vgl.
tschech. byt / leZet na prkné [Zaorédlek 1963, 316] (wortl.: sein / liegen auf dem Holzbrett) mit
der Bedeutung ’tot sein’.

Fiir den Ausruf tschech. BudiZ mu zemé lehka! [Beck 2010, 479] (wortl.: Die Erde sei ihm
leicht!); Necht’ je mu zeme lehka! [SCFI 2009, d. 4, 1019] (wortl.: Die Erde soll ihm leicht sein!)
gibt es in der ukrainischen Sprache folgende Entsprechungen: ukr. Hexaii tiomy 3emns neexka!
[®CYM 1993, kH. 1, 333] (wortl.:. Die Erde sei ihm leicht!); Xau (nexait) 3emnn 6yoe (nesxcums)
nyxom! [OCYM 1993, k#. 1, 333] (wortl.: Die Erde sei / liege ihm mit Flaum!); dt. Die Erde sei
ihm leicht! [Beck 2010, 479]; Die Erde moge ihm leicht sein! [SCFI 2009, d. 4, 1019] und russ.
Haii boe, ymo 6b1 3emiisi HA HEM Ne2KUM NYXOM Jledcand [SCFI 2009, d. 4, 1019] (wortl.: Gebe
Gott, dass die Erde auf ihm wie der leichte Flaum liegt), wohingegen die PhE tschech. uZ je
dusicka (duSe) v peri [Zaordlek 1963, 290] (wortl.: schon ist die Seele in Federn) oder uZ mdm
dusicku v peri [Zaorélek 1963, 290] (wortl.: schon habe (ich) die Seele in Federn) bedeuten, dass
es jemandem gut geht, jemand seine Ruhe hat, satt ist und dass bei jemandem alles in Ordnung
ist’.

Der deutsche Phraseologismus jemanden unter die Erde bringen [Beck 2010, 479] wird
neutral verhiillend mit zwei Bedeutungen verwendet: 1.im Sinne jemanden zu Grabe tragen

[Beck 2010, 780], dem das tschechische zachovat do zemé nékoho [Beck 2010, 479; Zaoralek
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1963, 442] (wortl.: jmdn. in die Erde verstecken) und dt. zur Erde bestatten [Weismann 1731,
168] mit der Bedeutung ’jemanden begraben’ entsprechen; 2.im Sinne ’jemandem so viel
Kummer bereiten, dass dieser stirbt’; dem entsprechen die ukrainischen PhE 3aenamu 6 moeuny
[['TI 1981, T. 1, 182] (wortl.: ins Grab hineintreiben); saenamu 6 moeuny / na moii cgim [COYM
2008, 242] (wortl.: zum Grab/in die andere Welt hineintreiben) (vgl. russ. zaenamos 6 epo6
(wortl.: zum Grab hineintreiben)); ukr. 3orcugamu / 301cumu 3i ceimy xoeo-ne6yoo [COYM 2008,
263] (wortl.: jemanden aus der Welt loswerden) und die tschechischen PhE pripravit / skldtit do
hrobu nékoho [Zaordlek 1963, 121] (wortl.: jemanden zum Grabe vorbereiten / entfithren);
privést nékoho do hrobu [Beck 2010, 479] (wortl.: jemanden zum Grabe bringen);
privodit / zpusobit neci smrt [Beck 2010, 479] (wortl.: jemandes Tod verursachen). In den
ukrainischen PhE besitzen die Verben zaernamu (wortl.: (hin)eintreiben; man treibt die Tiere in
eine bestimmte Richtung z. B., wihrend der Jagd) und 3orcueamu (wortl.: jemanden loswerden)
eine stark expressive Farbung, genau so wie die andere ukrainische PhE: orcusyem y zemnio
enoorcumu [OCYM 1993, ku. 1, 138] (wortl.: lebendig in die Erde hineinlegen); yroorcumu y
3emato koeo-Heoyob [COYM 2008, 735] (wortl.: jemanden in die Erde hineinlegen); zaxonamu
arcueum y semato [OCYM 1993, ku. 1, 308] (wortl.: lebendig in die Erde begraben) mit der
Bedeutung ’jemandem viel Kummer bereiten, dass dieser stirbt’. Es ist wichtig, die Sinnbilder
(Komponenten-Konzepte), die die Grundlage fiir euphemistische Ausdruck-Periphrase bilden,
aus der diachronen Sicht (kognitive Semantik) zu beschreiben. Deswegen ist es natiirlich, dass
die PhE der analysierten Gruppe neben dem Komponente-Konzept Erde sich auch mit den
Dingen / Begriffen wie Grab und Welt zusammenfiigen.

In den ukrainischen Sprichwortern 3emns cesama ecix 3pieuse [I'p. 2, 416 nach IIIT 1990,
197] (wortl.: Die heilige Erde wird alle gleichstellen) und 3emnn nawa mamu: ecix 3pisuse i
nomupums [IM®E 14-3, 211, 32 nach IIIT 1990, 197] (wortl.: Die Erde ist unsere Mutter: Sie
wird alle gleichstellen und versohnen) wird die Bedeutung ’in der Erde sind alle gleich’
ausgedriickt.

Die PhE jemanden unter die Erde wiinschen [Beck 2010, 479; I'Tl 1981, 1.1, 182] im
Sinne ,jemand wiinscht jemandes Tod’ wird durch die ukrainische PhE xomimu uucico cmepmi
[['TI 1981, 1. 1, 182] (wortl.: jemandes Tod wiinschen) und die tschechischen PhE nékdo si preje
neci smrt [Beck 2010, 479] (wortl.: jemand wiinscht jemandes Tod); nékdo by nejradeéji vidél
nekoho v hrobé [Beck 2010, 479] (wortl.: jemand wiirde gerne jemanden im Grabe sehen)
wiedergegeben. Die Komponente Erde ist in den ukrainischen und tschechischen
Entsprechungen durch Tod (ukr. cmeptb; tschech. smrt) und Grab (tschech. hrob) ersetzt.

Die ukrainische und die tschechische Sprachen beinhalten einige expressiv gefarbte PhE,
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die mit Hilfe der Worter-Realien des Begrébnisritus wie z. B.: Erde, Lehm, Sand, Grube, Grab,
Gras, Friedhof, Welt gebildet sind und das phraseologisch-semantische Feld ,,sterben — tot sein*
bezeichnen: ukr. 6 cupiu semni enumu [OCYM 1993, kn. 1, 174] (wortl.: in der feuchten Erde
faulen) und tschech. byt (hnit) v zemi [Zaordlek 1963, 443] (wortl.: sein (faulen) in der Erde);
ukr. nacunamu 3emni na epyou [@CYM 1993, ku. 1, 200] (wortl.: die Erde auf die Brust
schiitten) und tschech. uZ je na nem kopec hliny [Zaordlek 1963, 109] (wortl.: es liegt auf ihm
schon ein Hiigel Lehm); ukr. nokudamu epiwny zemnro [OCYM 1993, kH. 2, 665] (wortl.: die
siindige Erde verlassen), tschech. dat svetu sbohem (wortl.: sich von der Welt verabschieden)
und dt. der Welt gute Nacht geben (sagen) [Schemann 1989, 37]; ins Graf3 beiffen [Schemann
1989, 37]: ins Grab sinken [Schemann 1989, 37]; in die Grube fahren [Schemann 1989, 37];
jemanden deckt die kiihle Erde [Schemann 1989, 37] u. a. Zum phraseologisch-semantischen
Feld ,,alt sein, nah zum Sterben sein* gehoren: ukr. 6i0 Hbo20 6dice epobom uymu [Dpanko 1905,
T. 16, 455; ®panko 2006, 1. 1, 640] (wortl.: er riecht schon nach Grab); naxue (cmepoums)
semaero [Yxuenko 1998, 62; ®CYM 1993, ku.2, 610] (wortl.: es riecht nach Erde);
russ. epoboom naxuyms [Yxxkuenko 2007, 199] (wortl.: es riecht nach Grab); kymwvéii naxuymo
[MH 2007, 346] (wortl.: es riecht nach Kut’ja — in der Kut’ja — das iibliche russische Gericht
wihrend des Traueressens); dybosvimu dockamu naxwyms [MH 2007, 198] (wortl.: es richt nach
Eichenbrettern); tschech. smrdi hrobem [Zaoralek 1963, 122] (wortl.: es stinkt nach Grab);
smrdét (zavdnet) hrbitovem [Zaordlek 1963, 125] (wortl.: es stinkt (riecht) nach Friedhof);
zavdnet (smrdeét) krchovem |[Zaoralek 1963, 188] (wortl.: es riecht (stinkt) nach Friedhof),
pdchnout (zavdnet, smrdet) umrlcinou [Zaorédlek 1963, 407] (wortl.: es riecht (stinkt) nach
Gestorbenem) im Sinne ,jemand ist sehr alt, wird bald sterben’; wruss. epabuiyai naxmyys
[Jlenemay 1993, T. 2, 454] (wortl.: es riecht nach Grab); zamwreti naxnyys [Jlememay 1993, T. 2,
454] (wortl.: es riecht nach Erde); dt. er riecht nach der Schippe (des Totengribers) [Wander-
DSL Bd. 3, 1861 nach Grimm 1984, Bd. 14, 912] mit der Bedeutung ’sein Ende steht nahe
bevor’, nach Tannenholz riechen mit einem Ful3 im Grabe stehen’ [Wander-DSL, Bd. 4, 1023].
V. UZCenko unterscheidet umfangreiches Areal der Realisierung des ukrainischen strukturell-
semantischen Modells ukr. ,naxwymu (cmepoimu) + mazea peanii, sxka cmocyemvcs 00psody
noxosanns”” (wortl.: “riechen (stinken) + Name der Realien, die einen Bezug zum
Bestattungsritual hat”) mit der Bedeutung 'nahe dem Tode sein; alt, krank, schwach sein’; es
wird iiber einen Sterbenden gesagt, der sehr alt oder todkrank ist [vgl. ¥Vxuenko, Yxuenko 2007,
199]. Das Riechen bedeutet durch den Geruchssinn etwas spiiren, etwas wittern, z. B.: Das kann
ich nicht riechen mit der Bedeutung ’das kann ich nicht vorher wissen’. Aus den ukrainischen,

tschechischen, deutschen, russischen und weilrussischen Beispielen leite ich ab, dass dieses
146



strukturell-semantische Modell sowohl in den slawischen als auch in der deutschen Sprachen
verbreitet ist.

Das phraseosemantische Feld ,,sterben — tot sein“ umfasst eine groB3e Reihe der PhE mit
substantivischen Komponenten Seele, andere Welt, Erde, Himmel usw. Die metonymische
phraseologische Euphemismen sind vor allem mit Hilfe solcher Lexem-Konzepte wie Erde und
den mit ihr verbundenen verschiedenen Pflanzen, die in den untersuchten Sprachen
unterschiedlich reprisentiert sind, sowie mit Hilfe von euphemistisch verwendeten
Gegenstinden des Begribnisprozesses und der dazugehorenden Dinge, wie z. B. Grab, Sarg
usw. und metonymisch gebrauchten Aberglauben, Uberzeugungen, Briuchen und Ritualen
entstanden. Zum Beispiel hat der ukrainische Ausdruck monmamu psacm laut V. Kovals mit der
rituellen (schiitzenden) Handlung zu tun. Das Treten der Lerchensporne wurde damals als eine
magische MaBnahme betrachtet, die Gesundheit und eine lange Lebensdauer fordert und zur
Bildung eines semantischen Modells ,.eine passive schiitzende Handlung unternehmen =
Vitalitidt, Wohlstand und Sicherheit fordern* fiihrt [vgl. Kosans 1998, 119]. Demzufolge
bedeutet die Negation dieser Handlung in den Redewendungen ukr. we 6yode eorce psacmy
monmamu [OCYM 1984, 1. 1, 95; COYM 2008, 716] (wortl.: er wird nicht mehr Lerchensporne
treten), Hedogzo pscm monmamu [OCYM 1984, 1. 1, 95; COYM 2008, 716] (wortl.: nicht lange
Lerchensporne treten), me monmamu psacmy [Cxpunuuk 1973, 219] (wortl.: nicht mehr
Lerchensporne treten) “er wird nicht mehr lange leben / er wird bald sterben’. Folgende Beispiele
finden sich in der ukrainischen schongeistigen Literatur wieder: ,,PIOMy HEJIOBIO JIMIINJIIOCS
pacm monmamu* (Crenbmax) (dt. Ubersetzung der Autorin: Es ist ihm nicht lange geblieben,
Lerchensporne zu treten), ,,Jlo msacy TypHa po3Oumnaku, Bam oinvwe pscmy ne monmamu™
(Kotnspescekuif) (dt. Ubersetzung von Irena Katschaniuk-Spiech: Zum Teufel! Turnus’
Riuberbande, Das Tollen wird euch bald vergehen!)®*. Das ukrainische Wort pscm (wortl.:
Lerchensporne) wird im Ukrainisch-Deutschen Worterbuch (1943) von Z. Kuzelja und
Ja. Rudnyc’kyj als mit griinem Gras bewachsener Boden, als Schliisselblume oder Primel erklirt
und die PhE monmamu pacm [vgl. UDW 1943, 1049; batiok 1966, 163] (wortl.: Lerchensporne
treten) wird hier als ’beben’ erldutert, vgl. mit der gleichen Bedeutung ukr. monmamu pscm
secnoro [Cxpunauk 1973, 178] (wortl.: die Primeln im Friihling treten), monmamu 3emnio
(wortl.: die Erde treten) [OCYM 1993, ku. 2, 890]. Die Schliisselblume oder Primel wird in der
Ukraine “nepBouBit* (wortl.: erste Bliite) genannt, die im lateinischen als Primula veris bekannt

ist: ,,die Erste des Friihlings*, wobei primus = der Erste und ver = der Friihling ist. Wenn jemand

% Kotljarevs'kyj, I. Aeneida. — Hrsg. von L. Rudnytzky und U. Schweier. Dt. von Irena Katschaniuk-Spiech. —
Miinchen: Ukrainische Freie Universitit, 2003. — S. 192.
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im Frithling zum ersten Mal eine bliihende Pflanze bzw. einen Lerchensporn sah, sollte er sie,
dem ukrainischen Brauch nach, mit den Fiilen treten und dabei sagen: ukr. Tonuy, monuy psacm,
boe 300pos’s oacmw! [vgl. Ykp. midomnoris 2005, 443] (wortl.: (Ich) trete, (ich) trete Primeln,
Gott gibt (mir) Gesundheit!) oder Tonuy, monuy pscm, oaii, booice, dixcoamu i Ha mou piK
monmamu! [vgl. Ykp. midomoris 2005, 443] (wortl.: (Ich) trete, (ich) trete Primeln, gebe, Gott,
es zu erwarten, sie auch im néchsten Jahr zu treten!). Daraus sind die PhE ukr. monmamu psicm
(wortl.: Primeln treten) mit der Bedeutung *Gott um Gesundheit bitten; bzw. leben’ und ukr. ne
monmamu pscm (wortl.: nicht Primeln treten); eowce 3emnio monmamu 6invue ne 6yoe [3ak. mp.,
71 nach IIIT 1990, 196] (wortl.: (Er) wird schon nicht mehr die Erde treten) mit der Bedeutung
"sterben’ entstanden. Mit diesen Blumen ist in der Ukraine folgender Aberglaube verbunden:
Wenn Lerchensporne (oder Primel) am Tag von Marid Verkiindigung gefunden werden, werden
sie nach Hause mitgenommen, weil sie Gliick bringen [vgl. Ykp. micdonoris 2005, 443] und allen
Familienmitgliedern Gesundheit schenken. Ja. Zaorélek fiihrt ein anderes Bild nach demselben
Modell an, das es in der tschechischen Sprache gibt: ne bude dlouho trdavu slapat [Zaorilek
1963, 398; Beck 2010, 781] (wortl.: (er) wird nicht lange den Rasen treten) mit der Bedeutung
er wird nicht lange leben’; prestal trdavy/trdavu tlacit [Zaordlek 1963, 398] (wortl.: (er) hat
aufgehort, den Rasen zu treten) mit der Bedeutung ’er ist gestorben’; uZ nebude Slapat bldta
[Zaorédlek 1963, 40] (wortl.: er wird nicht mehr Lehm (Schlamm) treten) mit der Bedeutung ’tot
sein / sterben’. Daraus entsteht folgendes strukturell-semantische Modell: “die ersten
Friihlingspflanzen + treten = lange leben* und “die ersten Friihlingspflanzen + nicht treten =
sterben. Die deutsche Entsprechung dafiir konnte der heutzutage selten verwendete
umgangssprachliche Phraseologismus er geht auff dem letzsten gras [Franck, 1I, 57a nach
Wander-DSL Bd. 2, 125]; jemand geht auf dem letzten Gras [Beck 2010, 781] mit der
Bedeutung ’jmd. ist dem Tode nahe’ oder holsteinische he geit up de letzten Bén [Wander-DSL
Bd. 1, 1436] im Sinne ’er wird bald sterben’ sein. Tschechische Entsprechungen mit demselben
strukturell-semantischen Modell konnte ich nicht feststellen; dafiir werden als Synonyme
folgende tschechische PhE gebraucht nékdo mele z posledniho [Beck 2010, 781] (wortl.: jemand
mahlt zum letzten Mal); mlit posledni [Zaorédlek 1963, 307] (wortl.: zum letzten Mal mahlen),
vgl. ukr. na ocmannio npscmu [OCYM 1993, xu. 2, 714] (wortl.: zum letzten Mal spinnen);
tschech. nékdo je v poslednim tazeni [Beck 2010, 781, Zaoralek 1963, 307] (wortl.: jemand ist in
den letzten Ziigen); dt. jemand ist in den letzten Ziigen; tschech. nékdo uz tu dlouho nebude
[Beck 2010, 781] (wortl.: Jemand wird hier bald nicht mehr lange sein); nékdo nevydrzi do
Svestek [Beck 2010, 781] (wortl.: Jemand schafft (es) nicht bis zu den Pflaumen).

Die deutsche PhE ins Gras beifien [Beck 2010, 782; Wander-DSL Bd. 2, 126] wird salopp
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mit der Bedeutung ’sterben’ verwendet [vgl. Beck 2010, 782]. Die tschechischen
Entsprechungen dafiir sind kousat do trdvy [Zaorélek 1963, 398] im Sinne ’tot sein’; jit do kytek /
pod kytky / pod drn / k ledu [Beck 2010, 782] (wortl.: zu den / unter die Blumen / unter den
Rasen / zum Eis gehen); natahnout brka / backory [Beck 2010, 782] (wortl.: Pantoffel anziehen);
byt pod drnem [Beck 2010, 782] (wortl.: unter dem Rasen sein); je pod kytickama [Beck 2010,
782] (wortl.: ist unter den Blumen); nad nekym / na nekom roste trdava / travnicek [Beck 2010,
782] (wortl.: iiber jemanden / auf jemandem wéchst Rasen/Wiese); cuchat k fialkam zespoda
[Beck 2010, 782] (wortl.: riechen die Veilchen von unten); byt bradou vzhuru [Beck 2010, 782]
(wortl.: mit dem Bart nach oben sein). Die ukrainische PhE niwoe nio seneny mypasxy [Hapon
ck. 1964, 181] (wortl.: er ist unter den griinen Rasen gegangen), dt. unter dem griinen Rasen
liegen [Schemann 1989, 37], jemanden deckt der griine Rasen [Schemann 1989, 37], die
Radischen von unten ansehen [Schemann 1989, 37], die das Motiv des Sterbens abbildet,
konnten als Aquivalente fiir den tschechischen Phraseologismus byt (odpocivat, leZet, spdt) pod
drnem [Zaoradlek 1963, 78] (wortl.: unter dem Rasen sein) fungieren. Die tschechische
Entsprechung kousat do trdvy [Zaorédlek 1963, 398] (wortl.: ins Gras beillen) konnte wegen der
Abwesenheit von Beispielen in der ukrainischen und russischen Sprache eine Entlehnung aus
dem Deutschen sein.

Weitere deutsche phraseologische Entsprechungen, die die Komponente Pflanzen
beinhalten und zum phraseologisch-semantischen Feld ’sterben’ gehoren, sind die PhE: jemand
sieht / betrachtet das Gras [Beck 2010, 782]; jemand sieht das Gras von unten an [Beck 2010,
782]; jemand sieht das Gras von unten wachsen (umgangssprachlich) [Beck 2010, 782] im Sinne
“Jemand ist begraben / liegt im Grab’; dor de Reiwen gohen (Sauerland.) [Wander-DSL Bd. 3,
1749] ’sterben’, in der Reiwen Riibe ist; in die Holzbirnen entlaufen [Wander-DSL Bd. 5, 1448];
in den Wald gehen [Wander-DSL Bd.5, 1798]. In der Edda werden die Griber
Wilderwohnungen genannt.

Interessant ist die veraltete deutsche PhE aufs Moos kommen [Wander-DSL Bd. 3, 720;
Beck 2010, 1402], tschech. zistat na ocet [Beck 2010, 1402] (wortl.: fiirs Essig bleiben) mit der
Bedeutung ’eine alte Jungfer werden; ledig sterben’ in der das Moos, dem Volkswitz nach, zum
Aufenthalt ledig verstorbener Jungfrauen bestimmt ist. Das bekannteste Moor, das in der oben
erwidhnten PhE gemeint ist, ist das Geibitzen (Kiebitze) Moor in Bayern, auf welchem die
Midchen, die unverheiratet gestorben sind, bleiben werden, also Geibitzen (Kiebitze) hiiten
miissen. Fir ’nicht heiraten” wird auch in demselben Sinne die PhE gebraucht: auf das Gyritze-
Moos kommen; in Appenzell: is Henamoos (ins Hiihnermoor) cho und am Bodensee: ins

Gewizzamoos [Wander-DSL Bd. 3, 720]. Das Verb ,hiiten* hat in der PhE Geibitzen (Kiebitze)
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hiiten miissen die Bedeutung a) ’bleiben’, vgl. das Bett hiiten im Sinne ’im Bett bleiben; krank
sein’ [Wander-DSL Bd. 1, 350]; b) ’aufpassen auf’ [Duden 2002a, 490]. J. Zaorélek fiihrt ein
anderes Bild nach demselben Modell an, das in der tschechischen Sprache vertreten ist: past
kohoutky / kohouty / slepice / vrabce [Zaordlek 1963, 165] (wortl.: hiiten (aufpassen auf)
Héhne / Hithner / Spatzen); ten uz pase kohoutky / kohouty / vrabce [Zaordlek 1963, 165; 427]
(wortl.: der hiitet schon Hihne / Spatzen) mit der Bedeutung ‘jemand ist schon gestorben‘. Wenn
es zum Ausdruck gebracht werden soll, dass jemand bald fortgeht, diese Welt verlisst im Sinne
von sterben, benutzt ein Tscheche die Redewendung uZ brzy bude hlidat vrabce [Zaordlek 1963,
427] (wortl.: er wird bald die Spatzen hiiten) und ein Deutscher — du kommst gleich in den
Gdnsehimmel (Schlesien) [HDA 1932-1933. Bd. 4, 14] (in der an einen Aufenthaltsort der
wilden Ginse gedacht ist, die der Volksglaube sehr alt werden oder gar nicht sterben Il&sst.
Wahrscheinlicher ist, dass der Ausdruck mit der grilnen Wiese (Paradies, Holle)
zusammenzubringen ist, auf die die Verstorbenen gelangen) [vgl. HDA 1932-1933. Bd. 4, 14],
vgl. veraltete deutsche PhE im Gdnsehimmel sin [Frommann, III, 366, 18 nach Wander-DSL
Bd. 1, 1337] mit der Bedeutung ’bewusstlos, ohnméchtig sein’. Mit der Bedeutung ’sterben’
werden folgende PhE gebraucht, vgl.: tschech. sel (odesel, odstchoval se) na zelenou louku
[Zaorédlek 1963, 211] (wortl.: er ging, (wegging, zog aus) auf die griine Wiese); pase se na zelené
louce [Zaordlek 1963, 211] (wortl.: er weidet auf der grilnen Wiese); jit hlidat trnky [Zaoradlek
1963, 399] (wortl.: fortgehen, um Schlehdorn zu hiiten) und auf Ukrainisch nimu oo owcab
[®CYM 1993, kH. 2, 643] (wortl.: gehen zu den Froschen); nimu (na owmo) paxie nosumu
[®CYM 1993, kH. 2, 643]; (wortl.: gehen, um (an unteren Rand des Flusses) Krebse zu fangen)
im Sinne ’sterben, ertrinken’; vgl. ukr. nimu 3 orcummsa [Cxpunauk 1973, 218] (wortl.: aus dem
Leben gehen), denn wenn jemand stirbt, begibt er sich auf den Weg, er geht fort und verlisst die
Welt der Lebenden, weil ukr. Cmepmo — nemunywas oopoea [Homuc 2003, Ne 8243, 172]
(wortl.: Tod — ist ein unvermeidlicher Weg). Deshalb betrachteten unsere Vorfahren den Tod als
einen Weg oder als eine lange Reise, von der keiner mehr zuriickkommt, vgl. ukr. na booxciti
ooposzi [Homuc 2003, Ne 8229, 172] (wortl.: Auf dem Wege Gottes); 6eznosopomua nooopooic
(wortl.: Reise ohne Wiederkehr); nimu y neoymmsa [OCYM 1993, k. 1, 120] (wortl.: gehen in
die Vergessenheit); Ox yorce ide meni nymo — na ceimi ne 6ymo [I1I1 1990, 198] (wortl.: Och
schon geht mir meine Reise los — auf der Welt nicht mehr zu sein); russ. Ha mom ceem
omoeciody ooHa dopoea [[anb 1996, T. 1, 245] (wortl.: In die andere Welt gibt es von iiberallher
den einen Weg), dt. Den Weg gehen, den wir alle gehen miissen [Schemann 1989, 35], den
letzten Weg gehen [Schemann 1989, 35], die letzte Fahrt / Reise antreten [Schemann 1989, 35],

auf die grofse Reise gehen [Schemann 1989, 35]. Der Weg zu den Gestorbenen ist weit, sie sind
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in dem ukr. Tpuoes’smim yapcmei [Yxuenko 1998, 61] (wortl.: fernen Konigreich); 3a coporo
(na 2opi) [Yxuenko 1998, 61] (wortl.: hinter (auf) einem Berg), 3a mopem (pikow) [YxxueHko
1998, 61] (wortl.: hinter einem See (Fluss)), B ne6i (wortl.: im Himmel); sie sind dort, wohin
3p00y-6iky U ymama e 3animanu [Yxuenko 1998, 79] (wortl.: zu keiner Zeit Entenkiiken
hereinflogen); xyou i éopon kicmok ne 3anocums [¥Yxxuenko 1998, 79] (wortl.: wohin der Rabe
die Knochen nicht bringt); de i nepeyv ne pocme [Yxuenko 1998, 79] (wortl.: wo der Pfeffer
nicht wichst); de xozam poeu npasnams [Yxdenko 1998, 79] (wortl.: wo den Ziegen die Horner
gerade gerichtet werden); de Makap menam nace [OPCYM 1993, k. 1, 460] (wortl.: wo Makar
Kilber hiitet) im Sinne ’sehr weit weg, wo keiner sich aus eigenem Willen aufhilt’. Als
Synonyme dafiir gibt es in der tschechischen und der deutschen Sprachen folgende
phraseologischen Ausdriicke: vgl. lisky (zajici) tam ddvaji dobrou noc [SCFI 2009, d. 4, 439]
(wortl.: Fiichse (Hasen) geben (sagen) dort gute Nacht) oder bydli kde cert ddavd dobrou noc
[Zaorédlek 1963, 245] (wortl.: dort, wo der Teufel gibt (sagt) gute Nacht); vgl. dt. wo sich Fuchs
und Hase gute Nacht sagen [SCFI 2009, d. 4, 439]; russ. y uépma na kyauuxkax [Mokienko,
Wurm 2002, 275] (wortl.: beim Teufel auf Kulitschki); y uépma na poeax [Mokienko, Wurm
2002, 275] (wortl.: beim Teufel auf den Hornern). Mit den aufgefiihrten Beispielen wird eine
entlegene Stelle in der freien Natur bezeichnet. Sie ist weit von menschlichen Siedlungen
entfernt und wird auch von Menschen kaum aufgesucht. Die Bedeutung scheint mir dhnlich wie
bei ,,am Ende der Welt* sein, wo es immer Frieden herrscht, wo alle Tiere gut zusammen leben,
was mich zum Teil an das Paradies erinnert. Anders ist im Fall mit den PhE dt. der Welt gute
Nacht geben (sagen) [Wander-DSL Bd. 5, 180], ukr. npowamucsa 3 (6inum) ceimom [COYM
2008, 581] (wortl.: sich mit der (weillen) Welt verabschieden), noxudamu (yeti) Oinuii ceim
[COYM 2008, 534] (wortl.: verlasen (diese) weille Welt), die stark ausgeprigte Bezeichnung
eines Abschiedes haben und somit ’sterben’ bedeuten. W. Eismann betont {iberzeugend am
Beispiel der russischen Wendung nowen na ono paxosé nosumw, dass es vieles dafiir spricht,
,dass die urspriingliche Bedeutung mit der Vorstellung verbunden war, dass wenn jemand
,weggeht®, | ,verschwindet®, ,,verlorengeht“, geht ,,nirgendwohin®, konnte durchaus auch mit der
Bedeutung ,,sterben‘* verkniipft werden [Eismann 1990, 14].

Das Motiv eines weiten Weges treffen wir sowohl in Mérchen, als auch in mythologischen
Erzidhlungen und in ukr. conocinni (ein folkloristisches Genre, das wihrend der Beerdigung
ausgeiibt wird): vgl., ukr. Iou, moe oumamko, 6 danexy dopozy [CBeHuiubkuii 1912, Ne 85]
(wortl.: Gehe, mein Kindchen, auf den weiten Weg), vgl.: ukr. imu 6 danexy dopoey [OPCYM
1993, kn. 1, 352] (wortl.: sich auf den weiten Weg begeben); imu 6 darexy nymo [YK4EHKO

1998, 161] (wortl.: in die weite Reise gehen); V oanexy udew cmoponouxy! [Cenuinpkuii 1912,
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Ne 85] (wortl.: In die weite Ferne gehst du!); Yu mebe suenioams 3 nons, uu mebe 3 mopsa? Yu 3
sucokoi moeunu, yu 3 oanrexoi Yrpainu? [CBenninpkuii 1912, No 85] (wortl.: Soll ich nach dir
vom Feld oder vom Meer ausschauen? Oder von einem hohen Grabe oder aus der weiten
Ukraine?); lonyoe miii dopoeuii, Oorimacut mu 00 mene oanexo [CeHminpkuii 1912, Ne 85]
(wortl.: Meine liebe Taube, du fliegst von mir weit weg).

Der Tod wird in den Phraseologismen metaphorisch als eine Reise oder ein Weg
dargestellt. In den untersuchten Sprachen gibt es, meiner Meinung nach viele
Ubereinstimmungen, denn der Tod erzeugte in den meisten Kulturen der Welt ihnliche
Vorstellungen, was ich wihrend der Untersuchung dieser PhE zu merken bekam. In den
Phraseologismen wird ihre ,,unattraktive® Semantik euphemisiert. Die Euphemisierung ist zum
groen Teil ein sozialer Faktor, der sich eng mit solchen semantischen Faktoren wie
Metonymisierung und Metaphorisierung vereint und die organische Verbindung zwischen dem
Sprachgebriuchlichen und dem Ortlichen (Dialektalen), zwischen dem Linguistischen und dem
Extralinguistischen herstellt. Die Euphemisierung orientiert sich auf den Menschen und ldsst sich
innerhalb des breiten und relativ gleichartigen Materials (bzw. der phraseologischen Reihen —
Universalien) beobachtet. Dank ihr werden nicht nur die Besonderheiten des nationalen
phraseologischen =~ Weltbildes  veranschaulicht, sondern auch die typologischen

Ubereinstimmungen in den nahverwandten und nichtverwandten Sprachen aufgezeigt.

5.2.2. Schicksal und Schicksalsfrauen

Das Symbol der Erde, die Leben schenkt, wurde auf die slawischen Geburts- und
Schicksalsgottheiten Rod und RoZenici (vgl. russ. a pody nanucano [MonotkoB 1968, 267]
(wortl.: im Schicksal der Familie vorgeschrieben)) iibertragen, deren Namen aus der Wurzel rod-
von roditi (wortl.: gebdren) stammen. Obwohl die Erde mit der Finsternis, mit Ergebenheit und
Stabilitit assoziiert ist, wurde in den Vorstellungen unserer Vorfahren das Symbol fiir die Quelle
des Lebens vom Symbol fiir das Jenseits getrennt.

Alle slawischen Volker betrachteten feuchte Mutter Erde, ukr. cupa mamu 3emnsn als
Mutter aller Lebewesen, die von ihr abstammen und nach dem Tode wieder in ihren Schof
zuriickkehren, um einst zu einem neuen Leben wiedergeboren zu werden. Die Tatsache, dass
sowohl Pflanzen als auch Tiere und Menschen Nahrung und Kraft aus dem Erdboden
bekommen, hat bei vielen europdischen Volkern einen Glauben an die magische Kraft der Erde

entwickeln lassen. Diese Macht wurde immer als eine weibliche Kraft angesehen und ist bei
152



manchen Voélkern zu einer Gottin geworden, die miitterlich aufgefasst wurde. [vgl. Eckert 1997,
153-161].

In der slawischen Folklore haben sich die heidnischen Vorstellungen iiber das Schicksal als
einen Anteil, der nicht immer gerecht verteilt wurde und der dem Menschen wéhrend der Geburt
mitgegeben wurde, mit den christlichen Ideen des Gottesgericht, das die hohere Gerechtigkeit
verkorpert, verbunden. Die primédre Bedeutung der russischen Worter pox mit der Bedeutung
’Verhidngnis; boses, ungliickliches Schicksal’ und cyowv6a (wortl.: Schicksal) war in der
altrussischen Sprache das Wort cyo (wortl.: Gericht) [vgl. Yepnbix 1999, 1.2, 216-217], vgl.
russ. 6e3z poky He ymepems [ams 1996, 1. 1, 60] (wortl.: ohne Verhédngnis stirbt man nicht) im
Sinne ’ohne Gericht (hohere Gerechtigkeit) stirbt man nicht’; He pok conoswr uwem, cama
eonosa Ha pok uoem [dame 1996, 1. 1, 60; MHH 2010, 763] (wortl.: Nicht das Verhidngnis sucht
Kopfe, der Kopf selbst geht zum Verhdngnis) im Sinne 'nicht das Gericht sucht Kopfe, der Kopf
selbst geht zum Gericht’. Erst mit der Zeit bezeichneten die russischen Worter pok, cyosba
(wortl.: Schicksal) diese dunkle und blinde Macht, die den Verlauf des menschlichen Lebens
regiert. Solche Vorstellungen sind in der deutschen Sprache durch die Ausdriicke mit Fug und
Recht [Duden 2002, Bd. 11, 245; Rohrich 1992, Bd. 1, 485] im Sinne ’mit voller Berechtigung’
und Alles fiigte sich aufs Beste ’Alles schicksalhaft zum Besten geschah / eintrat’ représentiert,
wobei das Wort Fiigung im Sinne ,schicksalhaftes Geschehen’ (nach Duden) verwendet wird
(vgl. durch des Schicksals Fiigung [I'TI 1981, 1. 2, 161]; eine Fiigung des Schicksals [T'T1 1981,
T. 2, 161] oder das Schicksal hat es so gefiigt [I'TI 1981, 1. 2, 161]; ukr. 3a eeninnam ooni [I'TI
1981, 1.2, 161] (wortl.: auf Befehl des Schicksals), in denen die beiden Worter Fiigung und
Schicksal synonym verwendet sind).

Interessant sind die Uberlegungen von S.L.Sachno in denen sie Schicksal als eine
Bindung oder als ein Gericht versteht [vgl. Caxno 1994, 240]. Ahnlich betont S. E. Nikitina, dass
das Wort Schicksal im slawischen Volksbewusstsein eine Reihe fiir die menschliche Existenz
wichtiger Ereignisse beinhaltet, die keiner vermeiden kann. Zu den wichtigsten zdhlt die
Wissenschaftlerin die Heirat und den Tod auf, die in der Folklore ebenso als Gericht bezeichnet
sind [vgl. Hukutunaa 1994, 131]. Als Beispiel dafiir konnte in der ukrainischen, der russischen
und der serbischen Sprachen die Benennung fiir Braut und Briautigam dienen: ukr. cyoorceruii/-a,
russ. cyacenviti/-a und serb. sudenik (Cder vom Schicksal bestimmte Lebensgefihrte’) und
sudenica (’die einem Beschiedene’). Der Ehemann und die Ehefrau, die von Gott fiireinander
vorherbestimmt sind, npedcmatrom na cyo 6oacuti (wortl.: erscheinen vor dem Gericht Gottes);
russ. A yowce bvina Ha 6odcvem cyoe [Caxno 1994, 242] (wortl.: Ich war schon beim Gericht

Gottes) im Sinne ’ich war schon getraut’. Ebenfalls als Gericht wird in der russischen Sprache
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,der Tod* bezeichnet (vgl. russ. re x cyoy npuwino [MH 2007, 650] (wortl.: nicht zum Gericht
gekommen) mit der Bedeutung ’es ist nicht zum Tode gekommen’) [vgl. Hukutuna 1994, 131].
Wihrend sowohl der Tod, als auch andere Personifizierungen des Schicksals im russischen
Weltbild aktiv sind (vgl. so wie: auxo, kpyuuna, 2ope, becuacmoe), — ist das ukrainische Wort
Oona mit einem passiven Bild des Schicksals verbunden: es wird zugeteilt, jeder kann es
verlieren. Wenn das Schicksal schwer und bitter ist, wird es im Ukrainischen nedons genannt.
Deswegen werden die Gegeniiberstellung oons—rnedons zu den wichtigsten semiotischen
Gegensitzen im Weltmodell gezéhlt [vgl. BanoB, Tonmopos 1965]. Die Entsprechung fiir das
ukrainische Wort dozs (wortl.: Schicksal; Teil, Anteil) ist in der russischen Sprache das Wort
yuacmo (wortl.: Teil, Anteil), bei dem die Idee des Zuteilens stark zu erkennen ist. Das
gliickliche Schicksal (ukr. waciusa oonn) ist in der slawischen Folklore unter den
Bezeichnungen ukr. manan (wortl.: Talent, Begabung) oder 3ops / russ. 36e30a (wortl.: Stern)
bekannt, wihrend das ungliickliche Schicksal (ukr. nedons) durch ukr. 30ps 3n0wacna (wortl.:
ungliicklicher Stern) und donsa 6esmananna (I1. Mupamii) [PCYM 1993, ku. 1, 178] (wortl.:
unbegabter Anteil (Schicksal) = ungliickliches Schicksal) wiedergegeben wird.

Das slawische Volk glaubte, dass das Schicksal sowohl von den Eltern, als auch
insbesondere von Gott zugeteilt wird (vgl. ukr. I'ocnoous eons — nawa ooasa [[dans 1996, T1. 1,
29] (wortl.: Gottes Wille ist unser Schicksal), ukr. To boosica 6ons uu waciuea uu Hewjacha 0ous
[Homuc 1993, 587] (wortl.: Es ist Gottes Wille, ob das Schicksal gliicklich oder ungliicklich ist)
oder ukr. Buwa cuna abo eons booica, sxa eusHauae e6ce, wo 6i00Y8acmMvCs y dHcummi
[PKaiiBoponok 2007, 80] (wortl.: Die hohere Macht oder Gottes Wille, der alles, was im Leben
geschieht, vorherbestimmt); russ. Taxosa dons, umo 60dxcvs 6ona [Jdans 1996, 1. 1, 49; MHH
2010, 289] (wortl.: Solches Schicksal, dass der Wille Gottes)). Deswegen lebt die Idee des
Schicksals, als eines Weges, der von Gott bestimmt ist, seit langem im Bewusstsein der
slawischen Bevolkerung. Wenn wir den Begriff Schicksal in der slawischen Folklore betrachten,
merken wir, dass er drei Bestandteile aufweist [vgl. Kosmosa 1994, 137]:

1. das Schicksal als eine hohere Macht iiber den Menschen (vgl. ukr. /lona ne numae,
wo xoue, me u oae [YIIII 1984, 49] (wortl.: Das Schicksal fragt nicht, was (es) will, das gibt
(es)); russ. Cssazana Hac cyovba ooHot eepesouxoil [Kosmosa 1994, 137] (wortl.: Das Schicksal
hat uns mit einem Faden zusammen gebunden); tschech. Odevzdat se / oddat se (svému) osudu
[Fin 1999, 321] (wortl.: Sich dem eigenem Schicksal iibergeben));

2. das Schicksal als das, was von Gott gegeben ist (vgl. ukr. /Jai orce mu, Boorce,
wacms, 300pos’s, lllacms, 300pos’s, 0oopyro doaro (Weihnachtslied) (wortl.: Gib mit du, Gott,

Gliick, Gesundheit, Gliick, Gesundheit, gutes Schicksal); lipke orcumme, cipka doonsa — wo xn
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pooumu! Boowca eons [Homuc 2003, Ne 2442, 67] (wortl.: Bitteres Leben, bitteres Schicksal —
was (soll ich) tun! (Das ist) Gottes Wille); tschech. Dej Bith stésti tomu domu (Weihnachtslied)
(wortl.: Gib Gott Gliick diesem Haus); russ. /[aii emy, Boowce, cuacmos u doau, eco domy (wWortl.:
Gib ihm, Gott, Gliick und Schicksal, seinem Zuhause));

3. das Schicksal als das, was von Gott vorausbestimmt ist (vgl. ukr. fx meos, donro,
0015, MO HAKYNUMb YOI08IK Nois; a K 6e30innsa, mo npooacms i nodsip's [Homuc 2003, No
1661, 54] (wortl.: Wenn es dein Schicksal (dir bestimmt) ist, Tochter, dann kauft dein Mann ein
Feld; aber wenn es Kein-Schicksal (dir nicht bestimmt) ist, dann verkauft er auch den Hof)
russ. He cyovba KpecmvsHckomy cbiHy kanadu ecmo [Jams 2002, 737] (wortl.: Es ist nicht
bestimmt dem Bauernsohn Brétchen zu essen)).

Das Wort Schicksal wird in den phraseologischen Wendungen nicht neu interpretiert, es
behilt seinen urspriinglichen Inhalt, der in der Kultur entstanden ist und in den folkloristischen
Texten abgebildet ist. Das Schicksal als ’eine hohere Macht iiber den Menschen’ verhilt sich in
der Folklore wie ein lebendiges inspiriertes Wesen, meint M. L. KovSova: das Schicksal besitzt,
regiert und verfiigt iiber den Menschen (vgl. russ. Cesazanra mac cyovba 00HOU 6epesouKoll
[KoBmoBa 1994, 137] (wortl.: Das Schicksal hat uns mit einem Faden zusammen gebunden);
Cyovba npuoém — u pyku cesncem [Jdans 1879, 1. 1, 31; MHH 2010, 884] (wortl.: Schicksal
kommt — und die Hidnde zusammen bindet); Buono, mens crooa (Ha 6ouiHy) cyobOOl NpucHanLo
[KomoBa 1994, 137] (wortl.: Anscheinend, wurde ich hierher (zum Krieg) vom Schicksal
hingetrieben). In den PhE der ersten Gruppe tritt das Schicksal in zwei Hypostasen auf: das
Schicksal als eine himmlische Macht (oder als ein Element in der heidnischen Vorstellung) und
das Schicksal als ein willkiirlicher und launischer Herrscher, vgl. russ. 6uims uepywkou ¢ pykax
cyovoul [KoBmosa 1994, 137] (wortl.: ein Spielzeug in den Hinden des Schicksals sein); 6wime
uepywrxou 6 uyocux pykax [YBapo 2009, 33] (wortl.: ein Spielzeug in den Hinden von
jemandem sein); Opocums (6cé) na npouszeon cyovdwl [YBapos 2009, 27; MonotkoB 1968, 463]
(wortl.: (alles) dem Willen des Schicksals werfen/lassen); uacmewxa/yrvioka cyovoul
[KoBmioBa 1994, 137] (wortl.: das Lachen / Liacheln des Schicksals); cuesmuca 6 enaza cyovowi
[KoBmoBa 1994, 137] (wortl.: in die Augen des Schicksals lachen); 6opomwvca ¢ cyovboii
[KoBmoBa 1994, 137] (wortl.: mit dem Schicksal kdmpfen). Das Schicksal bestimmt wie ein
Herrscher alles voraus: russ. c¢yowboii npednasnaueno / npedckasano / npeoHaiepmano
[KoBmoBa 1994, 137] (wortl.: vom Schicksal bestimmt / vorausgesagt / vorausgeschrieben);
cyovbe y200Ho coenamv umo-aubo [Kosmosa 1994, 137] (wortl.: dem Schicksal ist notwendig
etwas machen); cyovboti yeomosano [KomoBa 1994, 137] (wortl.: vom Schicksal

vorausbestimmt) und dhnliche [vgl. Kosmosa 1994, 137].
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In der zweiten Gruppe bleibt die Bedeutung der Unterordnung des Menschen unter das
Schicksal erhalten, durch die Verwendung des Begriffes Schicksal im Sinne von dem, was dem
Menschen von Gott gegeben ist. Somit verhélt sich das Schicksal in den slawischen
folkloristischen Texten als etwas Lebloses, als ein Gegenstand oder als ein Eigentum [vgl.
KoBmoBa 1994, 137]: ukr. I'ipxe ocumme, 2ipka 0ons — wo s pooumu! Booxca éons [Hommce
2003, Ne 2442, 67] (wortl.: Bitteres Leben, bitteres Schicksal — was (soll ich) tun! (Das ist)
Gottes Wille). Das Schicksal kann hier bitter oder siif3, bose oder gemein, ungliicklich oder gut,
leicht oder schwer sein: ukr. msowcka oons [XKaitBoponok 2006, 193] (wortl.: schweres
Schicksal); muxa (eipxa, wepbama) oons [OCYM 1993, ku. 1, 261] (wortl.: schlechtes (bitteres,
scherbiges) Schicksal).

In der dritten Gruppe tritt das Schicksal bzw. ’das vom Gott Gegebene’ als das auf,
wonach ein Mensch noch auf der Suche sein konnte, was noch nicht gefunden oder noch nicht
entdeckt wurde. Hier verbindet sich der Begriff ’das von Gott Gegebene’ mit dem anderen
Begriff des Schicksals das Vorherbestimmte, das Pridestinierte’ (man sucht danach, was einem
vorherbestimmt wurde): ukr. Hema doni — niwuna 3a éoooro [YIIII 1984, 49] (wortl.: Es gibt kein
Schicksal — es ist mit dem Wasser gegangen); russ. [ 0e mot 0ons, mos 0oas, [la mvl 600010
sanavina [vgl. Komosa 1994, 139] (wortl.: Wo bist du, mein Schicksal, Du bist im Wasser
weggeschwommen) (zu Pfingsten und in der Johannisnacht legten junge unverheiratete Frauen
nach altem slawischen Wahrsagungsbrauch selbst geflochtene Blumenkrinze auf das Wasser;
wenn der Kranz schwamm — wiirde die Frau heiraten (es hiell damals ,,sie findet ihr Schicksal®),
wenn der Kranz sank — wiirde die Frau nicht heiraten (demzufolge ,,findet kein Schicksal®). Hier
tiberschneidet sich das Sinnbild des Schicksals / Anteils mit den Begriffen des Gliicks oder des
Ungliicks, vgl.: ukr. bez ooni (wacms) i no epubu ne xoosms [Homuc 2003, Ne 1669, 54]
(wortl.: Ohne Schicksal (Gliick) geht man nicht Pilze sammeln) oder 3 meoero donero — minoku y
qic no epubu xooumu [Hommc 2003, Ne 1669, 54] (wortl.: Mit deinem Schicksal — nur im Wald
Pilze sammeln gehen). Die Slawen glaubten, dass ukr./russ. Hedons — nyoamu, a 0ons —
sonomuuxamu [Jdans 1996, 1. 1, 49; Muxenscon 1912, 54] (wortl. Man (bekommt) ein Pud vom
ungliicklichen Schicksal (Ungliick) und ein Zolotnik vom (gliicklichen) Schicksal (Gliick)), in
der nyo (wortl.: Pud) und sonomuux (wortl.: Zolotnik) alte ostslawische Gewichtseinheiten sind:
1 Pud gleicht den 3840 Zolotnik. Die Wendung besagt, dass das Ungliick bekommt man leicht
und viel und das Gliick — selten und wenig. Solche Vorstellungen waren den Germanen ebenfalls
nicht fremd. Unter einem Ungliick, bzw. einem ungliicklichen Schicksal sind sowohl Armut als
auch Krankheit zu verstehen, vgl.: dt. Krankheit kommt libratim Und geht hinweg unciatim

(Luther. Tischreden) oder Krankheit kommt schnell und geht langsam.
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In den oben aufgefiihrten phraseologischen Beispielen tritt das Schicksal als etwas Nicht-
Lebendiges auf, als ein Gegenstand, das heil3t, dass das Schicksal sich vom Subjekt des Handelns
in ein Objekt der aktiven und selbststindigen Handlungen von Menschen verwandelt. Das
Schicksal kann dicmamucs (wortl.: bekommen werden), sunacmu (wortl.: fallen), ein Mensch
kann das Schicksal swatimu/ompumamu (wortl.: finden /bekommen), 3aey6umu (wortl.:
verlieren), vgl.: russ. JJuwums cyovoul Koco-mu6o [Caxno 1994, 242] (wortl.: Entziehen
jemandem das Schicksal); Omuamu cyovby y koco-mubo [Caxno 1994, 242] (wortl.: Wegnehmen
jemandem das Schicksal); Jluwumosca cyovowr [Caxno 1994, 242] (wortl.: Verlieren das
Schicksal). In den meisten aufgefiihrten Beispielen iiberschneidet oder verbindet sich der Begriff
des Schicksals als des Gegebenen mit dem anderen Begriff des Schicksals als des
Vorherbestimmten / Pradestinierten. Diese Verbindung wird oft in der slawischen Folklore
aufgezeigt, besonders in den Texten der Heiratsfolklore. Das Schicksal wird hier als eine Gabe
Gottes verstanden, die sich in der Form eines Ehemannes oder einer Ehefrau verkorpert:
russ. Bom mebe sicena, om 60za cysxcoena [Caxno 1994, 242] (wortl.: Hier ist dir die Frau, von
Gott bestimmt), weil Cuepms 0a scena boecom cyacoena [YBapos 2009, 401; MHH 2010, 834]
(wortl.: Tod und Frau — sind vom Gott vorausbestimmt); Eciu on — mos cyovba, HUKyoa He
oenemcs [Caxno 1994, 242] (wortl.: Wenn er — mein Schicksal ist, nirgendwo geht (er) weg) [vgl.
Caxno 1994, 242]. Die Worter ukr. cyoorcenuti / cyoorcena, russ. cyacensiii / cysxcenas als ein
Synonym fiir die Verkorperung des Schicksals sind weit in den Texten der Wahrsagerei
verbreitet: vgl. ukr. Cydorcenuti-psosxcenuit, pozuewiu meni 2onogy (wortl.: Mir vorherbestimmter
Briautigam, kimme mir die Haare), Cyoowcenuii-psaoocenutl, nepesesu uepesz micmox (wortl.: Mir
vorherbestimmter Bridutigam, bringe (mich) iiber die Briicke), russ. Cyorcenwiui-psowcenuviil,
npuxoou ko mue yocunamo [vgl. Crnas. npeaoctu 1995, 1. 1, 484] (wortl.: Mir vorherbestimmter
Brautigam, komm zu mir zum Abendessen).

Das Schicksal genau wie das Vorausbestimmte konnen in der ukrainischen und russischen
Folklore in Form eines Schreibens vorkommen, vgl.: russ. X cuepms emy ne nucana 8 6010
(H. HexpacoB) (wortl.: Und der Tod ist ihm im Kampf nicht vorgeschrieben), ukr. Komy sk na
pooy nanucano [Hommc 1993, 112] (wortl.: Wem wie im Schicksal der Familie vorgeschrieben
(im Sinne vorbestimmt) ist); /[Jo nanucano Ha pody, mozo He 0bwvidew u Ha 1édy [Homuc 1993,
397] (wortl.: Was im Schicksal der Familie vorgeschrieben ist, dem kann man auf dem Eis nicht
entgehen); IlJo komy Hanucano na pody, mo i konem He 00videw [Homuc 1993, 397] (wortl.:
Was im Schicksal der Familie vorgeschrieben ist, dem kann man mit dem Pferd nicht entgehen);
russ. Komy umo ua pody manucano [YBapos 2009, 184] (wortl.: Wem was im Schicksal der

Familie vorgeschrieben ist), in denen ukr. pio/poo ’pix, miuem’si, Hapoa;, OaTHKiBIIMHA;
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OJTHOTUIEMIHHUK, 3eMIIK; ypoxaid; mons’ [ECYM 2006, 1.5 88-90] (wortl. Familie, Stamm,
Volk; Heimat; Stammesangehoriger, Landsmann; Ernte; Schicksal) bedeuten. Deshalb verstehe
ich die Wendung ukr. 6ymu nanucanum na pooy [Homuc 1993, 112] (wortl.: im (Schicksal) der
Familie geschrieben sein), russ. 6sime nanucanum na pody [BMC 1998, 493; MH 2007, 566]
(wortl.: im (Schicksal) der Familie geschrieben sein) als ’im Schicksal der Familie geschrieben
sein; das Schicksal der Familie vorauszubestimmen’, woraus im slawischen Folklore das Glaube
an das Schicksal der Familie und sein Einfluss auf das Schicksal ihrer einzelnen Mitglieder
entstanden ist.

Das Schicksal kann ebenfalls als ein Lebensweg betrachtet werden, der dem Menschen
bevorsteht oder der vom Menschen selbststindig ausgewihlt ist, wie zum Beispiel in der
phraseologischen Wendung Dem Schicksal kann man nicht entgehen; ukr. Bio doni ne emeuewt
[[Tomosa 2007, 95] (wortl.: Dem Schicksal kann man nicht entgehen) (vgl. Bio cmepmi ne
emeyew [I1I1 1990, 192] (wortl.: Dem Tode (kannst du) nicht entgehen)); russ. Om cyovbul He
yuioews [MHH 2010, 885] (wortl.: Dem Schicksal kann man nicht entgehen). Hier konnen unter
dem Begriff Schicksal (ukr. dozs, russ. cyosba) seine dreifache Bedeutung abgelesen werden:
das Schicksal als eine hohere Macht, das Schicksal das von Gott Gegebene, das Schicksal als
etwas Vorausbestimmtes, was zur Erfiillung kommt. In der ukrainischen PhE gibt es eine
Gleichstellung: Das Schicksal wird mit dem Tod verglichen, vgl. ukr. /lona ne numae, wo xoue,
me u oae [YIIIT 1984, 49] (wortl.: Das Schicksal fragt nicht, was (es) will, es gibt (es)) und
Cmepmo ne numae, kozo xoue, sabupae [I1I1 1990, 195] (wortl.: Der Tod fragt nicht, wen (er)
will, (den) nimmt (er)); Hixmo ne 3Hnae, de koco doasa uexae [KaitBoponok 2007, 80] (wortl.:
Keiner weil}, wo sein Schicksal auf ihn wartet) und Hixmo wne 3nae, Oe uioco cmepmb uexkae
[VIIIT 1984, 220] (wortl.: Keiner weill, wo sein Tod auf ihn wartet) [VIIII 1984, 50], Hixmo
Hanepeod He 3Hae, wo tioeo wexae [YIIT 1984, 50] (wortl.: Keiner weil im Voraus, was ihn
erwartet); ukr. 3ycmpina mene dons ceped uucmoeo noasn [XKaitBoponok 2007, 80] (wortl.: mein
Schicksal traf mich mitten im Feld).

Unsere Vorfahren glaubten, dass das menschliche Verhalten durch aufBergewohnliche
Krifte beeinflusst werde, die aber nicht nur gut, sondern auch bose seien. Alle diese Méachte
bestimmten das Schicksal des Menschen, sein Gliick, seine Lebensreise, auf der alles passieren
konne. Lassen wir uns einen Blick auf die Begriffe und Worter werfen, die die Dinge
bezeichnen, die die Menschen lebenslang bewegt haben und heute immer noch bewegen. Sie
glaubten, dass es irgendeine hohere Macht gébe (sie wurde Schicksal genannt), die unter den
Menschen die Giiter des Lebens verteile. Jeder betete zu dieser Macht, um einen Anteil zu

erhalten. Daher kommt der ukrainische Ausdruck ukr. Buwa cuna abo eons bBoowca, sika eusnauae
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ece, wo 6ioobysaecmocs y acummi [KaiiBopornok 2007, 80] (wortl.: Hohere Macht oder Gottes’
Wille, der alles, was im Leben geschieht, vorherbestimmt). Den kultischen Ursprung des
Begriffs Schicksal (Geschick) als etwas Ubernatiirliches, was uns jedoch tiglich begleitet, die
Verbindung des Schicksals als eines mythischen Lebewesens mit anderen mythischen Figuren
beschreibt O. Potebnya in seiner Arbeit /lpo [onto i cnopioneni 3 Hero icmomu, die in seinem
Buch Crogo u mug (1989) enthalten ist [vgl. Tlorebus 1989, 486-516]. Den Begriff des
Schicksals finden wir in vielen Sprichwortern wie z. B.: ukr. [loni i natibucmpiwum xonem ne
00’ioew [XKaitBoponok 2006, 193] (wortl.: Dem Schicksal kann man auch mit dem schnellsten
Pferd nicht entgehen) oder Cyorceroco u konem ne 006wioew [Homuce 1993, 395] (wortl.: Das vom
Schicksal Bestimmte kann man auch mit dem Pferd nicht entgehen), Ceoci nedoni i konem ne
00’idew [Homuc 1993, 115] (wortl.: Seinem Ungeschick kann man auch mit dem Pferd nicht
entgehen), tschech. Osudu svému nikdo nemuZ uteci [Celakovsky 1852, 16] (wortl.: Dem
eigenen Schicksal niemand kann entgehen) oder Sviij osud koném neobjedes [Celakovsky 1852,
159] (wortl.: Sein Schicksal kann man mit dem Pferd nicht entgehen), engl. No flying from fate,
frz. Nul ne peut fuir sa destinée; tschech. Neujit svému osudu [Beck 2010, 1798] (wortl.: Seinem
Schicksal kann man nicht entgehen), ukr. Bio doni ne émeuew [ITlonosa 2007, 95] (wortl.: Dem
Schicksal kann man nicht entgehen), dt. Seinem Schicksal kann niemand entgehen [Wander-DSL
Bd. 4, 159]; ukr. [lona kapae i 6envmodncnozco i HezamodcHoco (Hemoxcrnozo) [Hommc 2003,
Nel1729, 55] (wortl.: das Schicksal bestraft sowohl den Adligen, als auch den Armen); ukr. [ors
He numae, wo xoue, me i oae [YIIIT 1984, 49] (wortl.: Das Schicksal fragt nicht, was es will — es
gibt (es)), dt. Was mir das Schicksal bestimmt, kann mir niemand nehmen [Wander-DSL Bd. 4,
159]; ukr. 3ycmpina mene oons ceped uucmoeo nona [KaiiBopornok 2007, 80] (wortl.: mein
Schicksal traf mich mitten im Feld); ukr. Jluxas odons i nio semnero naoubae [Hommc 2003,
Nel728, 55] (wortl.: Das bose Schicksal findet dich auch unter der Erde), dt. Des Schicksals
Pfeile treffen sicher [Wander-DSL Bd. 4, 158]; ukr. Hema ooni 6e3 coni [Homuc 1993, 542]
(wortl.: Es gibt kein Schicksal ohne Salz), Hema ooni — niwna 3a éoooro [YIII1 1984, 49] (wortl.:
Es gibt kein Schicksal — es ist mit dem Wasser gegangen), Hixmo He 3nae, Oe K020 0015 yeKae
[PKaiiBoponox 2007, 80] (wortl.: Keiner weill, wo auf wen Schicksal wartet), vgl.: Hixmo ne
3Hae, wo toeo wexae [YIIII 1984, 50] (wortl.: Keiner weill, was ihn erwartet), Iliwios wyxamu
no ceimax ceoro oonro [I1 1991, 176] (wortl.: Er ging durch die Welten, um sein Schicksal zu
suchen), Il]e nixmo ne emik 6i0 ceoei doni [XKaitBoponok 2007, 80] (wortl.: Noch keiner ist
seinem Schicksal entgangen), dt. Seinem Schicksal kann niemand entgehen [Simrock, 8988;
Braun, I, 3863 nach Wander-DSL Bd. 4, 159], Noch keiner ist seinem Schicksal entgangen

[Simrock, 8988; Braun, I, 3863 nach Wander-DSL Bd. 4, 159]; Ak oona xococv xapae, mo
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nepute posym eiodoupae [YIIII 1984, 50] (wortl.: Wenn das Schicksal jemanden bestraft, dann
nimmt es zuerst den Verstand weg).

Der phraseologische Bestand mit der Komponente Schicksal ist im Ukrainischen ziemlich
grof3. Vom Schicksal wird als von einem Lebewesen gesprochen. Das Wort Schicksal steht in
folgenden Beispielen mit dem Wort Gliick (ukr. dons, wacms, tschech. osud, stésténa, russ.
cyovba, pok, nposudenue) in Zusammenhang, zum Beispiel: ukr. 0dons/gpopmyna
nocmixaemocs / nocmixuynrace [OCYM 1993, ku. 1, 261] (wortl.: das Schicksal (im Sinne
Gliick) ldchelt (uns) an/hat (uns) angelidchelt); tschech. stésténa se usmivd/se usmdla
[Mokienko, Wurm 2002, 524; Stépanova 2007, 745] (wortl.: das Schicksal (Gliick) ldchelt (uns)
an / hat (uns) angelédchelt); md /mél kliku [Mokienko, Wurm 2002, 230] (wortl.: er hat / hatte
Gliick); dt. er hat Gliick gehabt; russ. popmyna ynvionynace / cuacmove yavionynrocs [Mokienko,
Wurm 2002, 524] (wortl.: das Gliick (Schicksal) hat (uns) angeldchelt); ukr. cnpobysamu ceoe
wacms [PCYM 1993, KH. 2, 854] (wortl.: sein Gliick  herausfordern),
russ. uckywamso / ucnvimoiéams / ucnvimams nposuoenue [Mokienko, Wurm 2002, 352;
Stépanova 2007, 745] (wortl.: seine Vorsehung herausfordern), tschech. pokouset osud
[Mokienko, Wurm 2002, 352; Stépanova 2007, 745] (wortl.: das Schicksal herausfordern),
zahrdvat si s osudem [Stépanova 2007, 745] (wortl.: mit dem Schicksal spielen), zkouset / zkusit
stesti [Mokienko, Wurm 2002, 524; Stépanova 2007, 745; Beck 2010, 1798] (wortl.: das Gliick
herausfordern), dt. sein Schicksal herausfordern [Beck 2010, 1798] im Sinne ’sein Gliick
versuchen’. Obwohl die Komponenten der PhE etymologisch anders gebildet sind, sind ihre
Bedeutungen verwandt. Das tschechische Wort osud, ukr. dons, russ. cyovba, serb. sudbina,
poln. los (aus dt. Los) ist durch Metonymie zu tschech. sud (vgl. osudi) (wortl.: Fass (vgl.
Schicksal)) entstanden, verwandt mit tschech. souditi ’etwas, was jemandem vorausbestimmt ist’
[vel. ESJC 1952, 258] und das Wort 57ésti, ukr. wacms (wortl.: Gliick) ist aus urslaw. *s»-Cesto-
je, bzw. ’gute Verteilung’, vgl. tschech. cdst (adv. s-Cast) (dt. Teil, Anteil (adv. teilweise)),
atschech. scastny (dt. gliicklich) vom urslaw. *sucestons entstanden [ESJ C 1952, 375].

Das ukrainische Wort odons bedeutet auch gleichzeitig einen Anteil (ukr. Ooxs,
tschech. idel, russ. cyovba, yoen) von urslaw. *dolja *Teil, Anteil’, es ist mit déliti teilen’
verbunden; verwandt mit lit. dalis ’Teil’, dalia *Teil, Schicksal, Gliick’, lett. dala, dallis *Teil’,
ai. dalam *Teil; Anteil, Hélfte’, aisl. deila Teilung, Zwiespalt’, ahd. feila *Teilung’, akslaw. délv
"Teil” [ECYM 1993, 1.2, 107; IEW 176]. Zu der gleichen semantischen Gruppe mit der
Bedeutung ’Abtrennen’ gehoren aisl. skapa ’anfertigen, einrichten’, skepna ’Schicksal’,
ahd. gascaft (1at. fatum), die von ie. *(s)kép-, *(s)kop-, *(s)kap-, *skeb(h)-, *skob(h)-, *skab(h)-

mit der Bedeutung ’mit scharfem Werkzeug schneiden, spalten‘ stammen [IEW 930]. Im
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Angelsédchsischen und Altnordischen wurde die Bestimmung der Nornen giskapu oder skop ’das
Geschaffene, das Geschopfte’ genannt, vgl. norna-skop und skapa aldr. In der Edda erschaffen
die Nornen die in Korper geschliipfte Seele, das Verhdngnis. Noch ein Wort fiir Schicksal ist
asdchs. uurdi-giskapu *das vom Schicksal Bestimmte’ [IEW 931]. Dementsprechend konnte das
Schicksal ’ein guter (groBer / bedeutender) Anteil von etwas sein’. Aus der gleichen Wurzel
stammen auch die Worter splitterig und scharf (vgl. lat. scabo ’schaben, kratzen, reiben’,
aisl. skabb ’Kritze’, mhd. schebic ’rindig’, nhd. schdbe ’kritze’; lett. skabrs = lat. scaber
“splitterig, scharf”) [IEW 931]. Seit langem glaubten Ukrainer, dass derjenige gliicklich ist, dem
ukr. ,,Hemep6ama65 odons” (wortl.: nicht zersplittertes ,,scherbiges® Schicksal) im Sinne ’das
Schicksal, das nicht aus Scherben besteht’ zugeteilt wird, z. B.: ukr. msorcka oona (koeocw)
cnimkana (wortl.: schweres Schicksal ist jemandem zugestof3en), tschech. nékdo md téZky vdel
[Beck 2010, 1797] (wortl.: jemand hat ein schweres Schicksal), nekoho stihl tezky osud [Beck
2010, 1797] (wortl.: jemanden erreichte schweres Schicksal) oder nékoho potkal neblahy osud
[Beck 2010, 1797] (wortl.: jemanden traf ein ungliickliches Schicksal), dt. jemandem wurde ein
schweres Schicksal zugeteilt66 [Beck 2010, 1797]. Daher werden Gliick und Schicksal oft in
volkstiimlichen ukrainischen Ausdriicken als semantische Variationen—Dublette benutzt:
ukr. /lona (wacms), mos mpsacms, kozo cxoue, mozo u Hanade [Hommc 1993, 113] (wortl.:
Schicksal (Gliick), wie ein Schiitteln, wen will, den greift (es) an), ukr. be3 doni (wacms) ii no
epubu ne xoosmov [Homuc 1993, 112] (wortl.: Ohne Schicksal (Gliick) geht man auch nicht Pilze
sammeln). Es ist kein Zufall, dass die beiden Worter in der ukrainischen Sprache auch als
Synonyme auftreten konnen, wie zum Beispiel: ukr. Jiska ne 6e3 wacms, kozax ne 6e3 0oni
[Homuc 1993, 238] (wortl.: Médchen ist nicht ohne Gliick, Kosak ist nicht ohne Schicksal);
Komy wacmsa, momy u oonn [Homuc 1993, 112] (wortl.: Wem das Gliick, dem auch das
Schicksal). Allerdings gibt es zwischen den beiden Begriffen auch signifikante Unterschiede.
Wenn in der Vorstellung des Volkes das Schicksal entweder bitter, schlecht, bose, grausam,
diister, unbarmherzig, hart, tragisch, schlimm, ,buckelig®, ,zersplittert/rissig* (im Sinne
“ungliicklich’) oder umgekehrt, giinstig, gut, freundlich, gnidig, hell, heilig sein kann, dann ist
das Gliick aber immer wiinschenswert, erwiinscht (weil es nur dank dem giinstigen Schicksal
gesendet wurde). Gliick ist immer ein Zustand voller Zufriedenheit mit dem Leben, ein Gefiihl

der Freude und des seelischen Gleichgewichts. Daher gibt es vermutlich auch verschiedene

% Dem ukrainischen Glauben nach sollte rissiges Tépfergut nicht mehr verwendet werden und nicht mehr zu Hause
aufbewahrt werden, damit die Bewohner dieses Hauses nicht vom Ungliick verfolgt werden. Anders war im Fall,
wenn die Gliser kaput gingen — das prophezeite Gliick. Derselbe Aberglaube gab es ebenfalls in Deutschland, als
Beweis dafiir ist der heutzutage oft verwendete Ausdruck: Scherben bringen Gliick.

% In den ukrainischen und tschechischen Wendungen zeigt sich das Schicksal aktiv, wihrend es in der deutschen
Wendung passiv erscheint.
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Bedeutungen bei den jeweiligen Ausdriicken wie z. B.: ukr. éunacmu na oono [OCYM 1993,
kH. 1, 97] (wortl.: aufs Schicksal fallen), dt. dem Schicksal zugeteilt werden; d. h. ukr. cmasamu
Hemunyuum [XKaitBoponok 2007, 81] (wortl.: unvermeidlich werden) und ukr. sunadae wacms
[PKaitBoponok 2007, 81] (wortl.: das Gliick fillt zu); tschech. stéstena se usmivd / se usmdla
[Mokienko, Wurm 2002, 524; Stépanova 2007, 745] (wortl.: das Schicksal (Gliick) ldchelt (uns)
an/ hat (uns) angelichelt), md/mél kliku [Mokienko, Wurm 2002, 230] (dt. er hat Gliick
gehabt); d.h. ukr. wacmumo, eesze (wortl.: Gliick haben); 3’aergemvca waciusea Hnaeoda
[PKaiiBoponox 2007, 81] (wortl.: Ein gliicklicher Zufall erscheint). Die Synonymie der oben
genannten Begriffe und Worter trdgt zu ihrer Vereinigung zu einer Dublette bei: ukr. wacms-
odoss (Oonenvka) (wortl.: Gliick-Schicksal (Diminutivum “dolen’ka®) in ukr. Bix 36ixysana,
wacms-ooni He 3nana [YIIII 1984, 49] (wortl.: Thr Leben hat sie gelebt, aber Gliick—Schicksal
hat sie nicht gekannt). Diese Zusammenhinge verdeutlichen die Bedeutung der angegebenen
Komposita — ’Erfolg, ein gliickliches Schicksal, Wohlstand, Freude am Leben’. Es ldsst sich
behaupten, dass die Dublette ukr. wacmsa-oons (wortl.: Gliick-Schicksal) sich von der Bedeutung
her an das Wort Gliick anndhert und den Zustand der vollen Lebenszufriedenheit und der
Empfindung von Freude beschreibt.

Das Schicksal sieht fiir einen Menschen im Alltagsleben einen bestimmten Verlauf der
Ereignisse, ein Zusammentreffen der Umstinde, eine Richtung des Lebensweges vor, was von
seinem Willen oder seinen Wiinschen nicht abhingig zu sein scheint, d.h., dass das
Fatumselement erhalten bleibt, wie z. B. in der ukr. PhE: es gibt im Ukrainischen: /Jumuna
cnumo, a 0oz it pocme [Homuc 2003, Ne 1681, 54] (wortl.: Das Kind schlift, und sein Schicksal
wichst). Ein Nachklang der mythologischen Vorstellungen iiber das Schicksals-Fatum spiegelt
sich in der Wortsemantik wider, die sich bildlich durch den folgenden ukrainischen Ausdruck
o xomy cyounoca (wortl.: Was jemandem vorherbestimmt wurde) wiedergeben ldsst. Daher
strebt jeder bewusst oder unbewusst nach einer Geneigtheit des Schicksals: ukr. He pooucw
bacamuii ma époonusuti, a pooucs npu ooni ma wacausuti [Homuc 2003, Ne 1673, 54] (wortl.:
Sei nicht reich und schén geboren, sei aber mit gutem Schicksal (Geschick) und gliicklich
geboren).

Jede Symbolik verwéchst mit der Philosophie, die sich in der Weltanschauung und in der
Weisheit des Volkes widerspiegelt. Das Schicksal zeigt sich in der ukrainischen Mythologie als
eine hohere Macht, die den Menschen schiitzt und ihm Reichtum und Gliick bringt. Wenn der
Mensch faul oder bose ist, verldsst ihn das Gliick. Die Vorstellung von einem Gott, der alles
bestimmt, war in den alten Zeiten und jetzt immer noch untrennbar mit der Vorstellung vom

Schicksal verbunden [vgl. Ykp. midomoris 2005, 160].
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In allen Kulturen und zu allen Zeiten lésst sich die Bedeutung des Schicksals verfolgen.
Dieses Wort wird hédufig in der ukrainischen Sprache verwendet, wenn von einem unerwartet
negativen Verlauf der Ereignisse, die wir nicht vorhergesehen haben, gesprochen wird. Vor
allem wihrend einer Krankheit, entweder im Zustand des Elends oder der Verzweiflung neigen
die Menschen dazu, solche Ereignisse als Fatum zu betrachten, dem keiner entgehen kann.
Wegen seiner Machtlosigkeit und seiner Angst vor der ihm unbekannten Stunde seines Todes
sucht der Mensch Hilfe und Erkldarung in der Magie und bei den geheimnisvollen Kriften des
Schicksals. Viele bekannte Sprichworter spiegeln dieses Ritsel des Daseins in den Formeln
wider, die immer noch im Bewusstsein des Volkes vorhanden sind: dt. Es war Schicksal!, ukr.
mak cyounoca!, dt. So war es mir vorherbestimmt!, Es hat so kommen miissen! oder lapidar
Schicksal!, Bestimmung, Verhdngnis!

Der Glaube an das Schicksal und an die Idee der Bestimmung des Menschen findet sich in
zahlreichen Volkserzdhlungen und Mirchen Mitteleuropas wieder, zum Beispiel im Mérchen
von Dornroschen. Die Gestalten, die das Schicksal prophezeien, erscheinen am Tag der Geburt
des Kindes (bei den Serben, Kroaten, Litauern und Letten), am dritten (bei den Griechen, Tiirken
und Zigeunern) oder am siebten Tag nach seiner Geburt (bei den Griechen). Die
Schicksalsgottinnen erscheinen meistens zu dritt und prophezeien dem Neugeborenen das
Schicksal.

Das Schicksal tritt als ein Lebewesen auf. Diese Vorstellung stammt aus der Uberzeugung,
dass das menschliche Leben hoheren Kriften untergeordnet ist, die den Verlauf der Ereignisse
im Leben (Krankheit, Tod usw.) bestimmen. Mehr Einfluss auf Gliick oder Ungliick des
Menschen als alle anderen dédmonischen Figuren im Volksglauben haben die
Schicksalsgottinnen. Die Rolle der Schicksalsprophetinnen nehmen hauptsichlich
Frauengestalten ein, die bei der Geburt des Kindes dabei sind und helfen und auch nach der
Geburt die Miitter betreuen; sie stehen im Volksbewusstsein mit den Vorhersagen und der Magie
in Verbindung.

Diese damonischen Schicksalsgestalten erscheinen bei allen elementaren Ereignissen des
menschlichen Lebens, vor allem bei der Geburt, weil Leben und Tod untrennbar miteinander
verbunden sind. Leben und Tod sind ,,Einbruchsstellen der jenseitigen Welt*: Von Anfang bis
(zum) Ende [Beck 2010, 52], vom Alpha bis zum Omega [Beck 2010, 40], das A und O [Beck
2010, 1], tschech. od zacdtku aZ do konce [Beck 2010, 40] (wortl.: von Anfang bis zum Ende),
od d do zet [Beck 2010, 40] (wortl.: von A bis Z); am Tag der Geburt bestimmen die
Schicksalsfrauen auch den Todestag, dt. Was einen Anfang nimmt, dem ist auch ein Ende

bestimmt [Wander-DSL Bd. 1, 82], im Anfang lag das Ende beschlossen, ukr. ¢ nouamky
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nexcums Kineywv (wortl.: im Anfang liegt das Ende).

Der Volksglaube an die Schicksalsfrauen ist nicht nur fiir die indogermanischen Volker
kennzeichnend. Die éltesten Schicksalsgottinnen sind zweifellos die sieben Hathoren im alten
Agypten. Im alten Griechenland wihrend der Zeit Homers glaubten Griechen an die Moiren. Die
Bezeichnung des Schicksals wie griech. uoipa, uopog oder aido kann mit der Bedeutung ’Teil,
Anteil, Teilnahme, Zuteilung’ in Zusammenhang gebracht werden

Die Schicksalsgottinnen (Moiren = Zuteilerinnen) bestimmen am Tag der Geburt den
ganzen Lebenslauf des Menschen, besonders seinen Todestag. Alles, was geboren ist, muss auf
eine vorherbestimmte Weise sterben. In diesem Fatalismus, der in den griechischen Sagen noch
verstirkt wurde, liegt die Wurzel der Vorstellung von den unerbittlichen Moiren.

Die ersten Hinweise auf diesen vor allem unter den Frauen verbreiteten Volksglauben
finden sich in Reiseberichten europidischer Gelehrter aus dem 19. Jahrhundert wieder. Die
Hiéndler, die vor 200 Jahren Griechenland bereisten, begegneten dem Moirenglauben nur zufillig
und wurden lediglich durch sichtbare Ausprigungen, nidmlich durch Volksbriauche und
Moirenopfer auf ihn aufmerksam [vgl. Brednich 1964, 160].

In Griechenland treten die Moiren im Allgemeinen zu dritt auf. Thre Aufgabe war es, das
Schicksal des Neugeborenen am dritten Tag nach seiner Geburt an seiner Wiege zu bestimmen.
Dieser Tag und die darauf folgende Nacht sind fiir das ganze Leben des Neugeborenen von
entscheidender Bedeutung; deshalb trafen die Eltern besondere Vorbereitungen zum Empfang
der Moiren.

Die Moiren werden manchmal als Spinnerinnen vorgestellt, eine von ihnen trigt den
Spinnrocken, die zweite die Spindel und die é&lteste die Schere, mit der sie den Faden
durchschneidet und damit die Linge des Lebens bestimmt. Der gesponnene Faden wird um die
Spindel gewickelt und jede Umdrehung entspricht einem Lebensjahr. Von dieser Vorstellung
berichtet bereits Homer [Od. 11, 139 und 16, 64 vom Steinbach 1931 nach Brednich 1964, 163].

In den Volkserzdhlungen vieler slawischer Volker, besonders der Siid- und Westslawen,
begegnen wir hiufig weiblichen Ddmonengestalten, die das Schicksal des Menschen bestimmen.
Die frithesten Berichte iiber die Schicksalsfrauen stammen allerdings erst aus kirchenslawischen
Predigten, Belehrungen und Sendschriften gegen den heidnischen Aberglauben aus dem
12. Jahrhundert und spéter. Die Nestorchronik (aus dem 12. Jahrhundert) kennt beispielsweise
die Schicksalsfrauen noch nicht. In der darin enthaltenen Schicksalserzdhlung von Olegs Tod
sagt ein Schamane Oleg das Schicksal voraus, durch sein Pferd getotet zu werden [vgl. Mansikka
1911, Bd. 4, 83].

Die Geburts- oder Schicksalsgotter der Ostslawen, bzw. der ménnlich gedachte Rod
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(wortl.: Geburt) und die RoZenicy (wortl.: Geburtsgottinnen), erscheinen erst in den spiteren
Quellen. Rod und RoZanicy wurden bei den Ostslawen als Geburtsgottheiten und wahrscheinlich
als Schicksalsgestalten verehrt. In einer Chronik aus der Moskauer Synodalbibliothek aus dem
16. Jahrhundert findet sich folgender Satz: ,,Den Kindern werden die ersten Haare abgeschnitten
und die Weiber kochen Griitze fiir die versammelten RoZenici* [vgl. Mansikka 1922, 142-159
nach Brednich 1964, 174]. Das Griitzeopfer bei der Geburt oder Taufe eines Kindes ist bei den
Ostslawen heute noch verbreitet und hat Parallelen im Brauchtum verschiedener
nordeuropdischer Volker. Bis in die Neuzeit sind nur geringe Spuren vom mittelalterlichen Kult
der RoZanicy und des Rods erhalten geblieben. Bei den Ostslawen konnten die RoZanicy
Gottinnen sowohl der Kindergeburt, als auch des weiblichen Schicksals sein. Ein altertiimlicher
Brauch wurde beibehalten, namlich wihrend der Heiratszeremonie den Rozanicam Opfer zu
bringen, damit sie der Braut Gliick in der Ehe schenken. Solcher Glaube manifestiert sich heute
noch in folgenden Sprichwortern: ukr. Xou 6u 5 i 3a nana niwna: ax moa oons maka, mo U naw
CKPYMUMbCA; A AK MOs 0015 000pa, mo nioy 3a n'aHuyo — mo u n'anuys nonpasumscs [Homuc
2003, Ne 1663, 54] (wortl.: Wenn ich auch den Herren (Gutsherren) geheiratet hitte: Wenn mein
Schicksal so ist, dann verendet der Herr; aber wenn mein Schicksal gut ist, auch wenn ich den
Trinker heirate — wiirde sich sogar der Trinker verbessern) oder Ak meos, oowuto, dons, mo
HaKynumo 4o0Jl08iK NoJs, a Kk 06e30inis1, mo npodacms i noosip's [Homuc 2003, Ne 1661, 54]
(wortl.: Wenn es dein Schicksal (=Gliick) ist, Tochter, dann kauft dein Mann ein Feld; aber wenn
es (dein) Kein-Schicksal (=kein Gliick; Pech) ist, dann verkauft er auch den Hof). Spiter unter
dem Einfluss des Christentums entwickelte der Glaube an das menschliche Schicksal
fatalistische Ziige: ukr. dons sunana [OCYM 1993, ku. 1, 260] (wortl.: Schicksal ist gefallen);
ooz (gpopmyna) nocayocuna [PCYM 1993, k. 1, 261] (wortl.: das Schicksal (Gliick, Fortuna)
hat gedient); donsa (¢popmyna) ycmixaemocs (nocmixaemvcs) / yemixuynacs (nocmixwynacs)
[DCYM 1993, kxH. 1, 261] (wortl.: das Schicksal (im Sinne Gliick) ldchelt (uns) an/hat (uns)
angeldchelt); iuxa (cipka, wepbama) oons [OCYM 1993, ku. 1, 261] (wortl.: schlechtes (bitteres,
scherbiges) Schicksal).

Mehrere russische Ausdriicke bezeichnen heute das Schicksal, das Unabinderliche, das
Unvermeidbare: russ. pok, cyovba, cyobbuna, dazu nyscoa (wortl.: Not) mit dem Nebensinn von
Zwangslaufigkeit, ukr. dons usw. Folgende Redensarten sprechen von jener Macht, von der der
Mensch sich abhingig weil: ukr. 6i0 0oai e émeuew [ITonosa 2007, 95] (wortl.: dem Schicksal
kann man nicht entgehen); dozni e munymu [Ilommosa 2007, 95] (wortl.: das Schicksal kann man
nicht entgehen); IlJo mae 6ymu, moeo ne munymu [YIIII 1984, 50] (wortl.: Was sein soll, das

(kann man) nicht vermeiden), russ. botics ne 6oiics, a poxy ne munosams [[dans 1879, 27]
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(wortl.: Hab Angst hab nicht, aber dem Verhingnis (kann man) nicht entgehen); Om cyodv6s1 He
yuoéw [MHH 2010, 885] (wortl.: dem Schicksal kannst du nicht entgehen); tschech. neujit
svému osudu [Beck 2010, 1798] (wortl.: seinem Schicksal kann man nicht entgehen); dt. Seinem
Schicksal kann niemand entgehen [Wander-DSL Bd. 4, 159]; ukr. Komy sk na pody manucano
[Homuc 1993, 112] (wortl.: Wem wie im Schicksal der Familie vorgeschrieben (im Sinne
vorbestimmt) ist) mit der Bedeutung *wem was vorherbestimmt ist’; [[Jo nanucano na pooy,
mozo He o00videw u Ha a0y [Homuc 1993, 397] (wortl.: Was dir vorgeschrieben
(vorherbestimmt) ist, dem entgehst du nicht auf dem Eis) oder I[Jo komy nanucano na pooy, mo
i1 konem He obwioew [Hommc 1993, 397] (wortl.: Was einem vorherbestimmt ist, dem kann
(man) auch mit dem Pferd nicht entfliehen); Cyacene — ne poszeyoocene [Homuc 1993, 396]
(wortl.: Das Bestimmte — kann man nicht durch Tadel abwenden) o. A. Der Hauptinhalt der
russischen Totenklagen ist die Unentrinnbarkeit gegeniiber dem Schicksal. Als besonderes
Kennzeichen des ukrainischen und des russischen Schicksalsglaubens erscheint cyds6a — doas
als etwas Angeborenes, das den Menschen sein Leben lang verfolgt und das er erst nach seinem
Tode loswerden kann: ukr. Tsenu aamxy, ooku ne euxonaroms samxy [IIIT 1990, Ne 10, 196]
(wortl.: Zieh den Tragriemen, bis die Grube gegraben wird); vgl. russ. Tanu aamxy, noka ue
svikonatom amky [Hdans 1996, 1. 1, 244] (wortl.: Zieh den Tragriemen, bis die Grube gegraben
wird); ukr. Yupemucs, max ece munemovca [Homuc 2003, Ne 2433, 67] (wortl.: Wenn man stirbt,
dann vergeht alles); Ypoouscs, oocenusca ma it emep [Homuc 2003, No 8273, 173] (wortl.: (Er
wurde) geboren, (er hat) geheiratet und (er ist) gestorben).

Anfang des 14.Jahrhunderts waren die Rodjenica auch den Bulgaren unter zwei
voneinander abweichenden Namen bekannt [vgl. Brednich 1964, 175]. Der erste und
gebriduchlichere ist opucnuya (opucuya). Er geht auf das griechische opileiv ’begrenzen,
bestimmen’ zuriick und zeugt von der Berithrung der Bulgaren mit dem griechischen
Volksglauben in fritherer Zeit. Das griechische Verb odpileiv sowie das Substantiv opilovteg
(confirmatrices, definientes, constituentes) scheinen bei den Bulgaren sehr frith Eingang
gefunden zu haben. In einer alten bulgarischen Schrift sagt jemand von sich: JakoZe urjesneno
mi bisti [Krauss 1886, 138] (wortl.: wie es mir bestimmt war), dt. so wie es mir bestimmt war
[Krauss 1886, 138]. Der zweite Name fiir die bulgarischen Schicksalsfrauen ist slawischen
Ursprungs: xapeunuya (auch umapywnuya) von slaw. narok = ’Schicksalsspruch, Schicksal’,
ukr. eupox Ooni, oonsn. Beide Begriffe — opecnuya und napeunuya — bezeichnen ohne
Unterschied die gleiche Erscheinung, die Vorstellung von den schicksalsbestimmenden Frauen.
Deswegen sagen die Bulgaren iiber das unvermeidliche Schicksal: maxosa my 6uno napeueno

[Krauss 1886, 138] (wortl.: so war es mir bestimmt) und maxa my 6uno nucano [Krauss 1886,
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138] (wortl.: so war es mir bestimmt).

Hapeunuyu (naproxkuuyu, poxcoennuyu, cbOHuyu, cvobenuyu, cyoenuysl) oder opecrnuyu
sind drei Frauen, die am dritten Abend nach der Geburt an der Wiege des Kindes erscheinen, um
ihm sein Schicksal zu bestimmen. In einigen Regionen Bulgariens glaubte man, dass die erste
napeunuya den Todestag voraussagt, die zweite Krankheiten, Ungliick und Not und die dritte ein
gliickliches Leben und ein gutes Schicksal. In den anderen Regionen glaubte man, dass zwei
dieser damonischen Wesen dem Kind alles Gute wiinschen und die dritte nur das Bose, und dass
ihr Wille malgebend ist. Diese drei Frauen sind im gleichen Alter, sie sind mit weillen
Gewindern bekleidet, eine von ihnen hilt einen brennenden Kienspan in den Hinden.

Die Schicksalsfrauen der Kroaten heilen Sudenice, Sudice, Sudnice, Sujenice oder Usude,
bei den Serben Cyhaje, Sreca, Sudenice, Sudice (mit den davon abgeleiteten Nebenformen). Der
Name geht auf suditi = ’urteilen, richten’ zuriick und bedeutet *Richterin, Urteilerin’.

Der Volksglaube an die serbischen und kroatischen Schicksalsfrauen ist heute im
Aussterben begriffen. Ein beriihmter Ethnograph und Slawist des 19. Jahrhunderts,
Friedrich Salomon Krauss hat in seiner Arbeit Volksglauben und religioser Brauch der
Siidslaven (1890) detaillierte Beschreibungen der siidslawischen Vorstellungen von den
Schicksalsfrauen veroffentlicht. Bei den Serben und Kroaten sind diese Frauen wie iiberall zu
dritt (in alten Sagen wird ihre Zahl mit vier, fiinf, sieben oder neun angegeben), sie sind
weillgekleidete Midchen, die sich in den ersten drei Nichten nach der Geburt zu
mitternichtlicher Stunde an der Wiege des Kindes einstellen, um sein Lebensschicksal zu
bestimmen und alle wichtigen Ereignisse seines Lebens vorauszusagen (vor allem setzen sie fest,
wen und wann das neugeborene Kind heiraten wird). Deswegen sagt der Siidslawe, dass die
Ehen von den Sudjenicen bestimmt werden. Der Brautigam oder Gatte heilit sudenik ("der vom
Schicksal bestimmte Lebensgefihrte’), die Braut oder die Frau sudenica (’die einem
Beschiedene’). Immer wenn der Siidslawe im Leben Ungliick hat, so trostet er sich deshalb mit
dem Schicksal, er sagt: kroat. mako mi je sudeno (wortl.: so ist es mir bestimmt), serb. maxo my
je cyheno (wortl.: so ist es ihm bestimmt), dt. So ist es mir vom Schicksal bestimmt / vorbestimmt
[Beck 2010, 1798], es ist ihm bestimmt gewesen [Wander-DSL Bd. 5, 973], tschech. tak je mi
predurceno osudem [Beck 2010, 1798] (wortl.: so ist es mir vom Schicksal bestimmt), ukr. max
tomy cyounoca [HYC 1988, T. 1, 470] (wortl.: so ist es ihm bestimmt). Hat eine Frau keinen
Mann finden konnen, so wird ihr Ungliick durch die Berufung auf eine hdohere
Schicksalsordnung rechtfertigt indem gesagt wird: kroar. Nije joj bilo sudeno (wortl.: es ist ihr
nicht bestimmt), dt. es ist ihr nicht bestimmt, ukr. ne cyounocs (wortl.: es war (mir) nicht

bestimmt).
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Gewohnlich heilen die Schicksalsfrauen bei den Tschechen und Slowaken sudicky
(Diminutivum zu sudice). Es sind drei Schwestern. Die tschech. zlatd baba (wortl.: goldene
Frau), eine Geburtsgottin, die eine Erinnerung an die altslawische RoZenica sein konnte, steht an
ihrer Spitze. Die Sudicky erscheinen als schlanke, weillgekleidete Jungfrauen oder als
liebenswiirdige GroBmiitterchen, vgl.: tschech. staré babicky, die in dichten Wildern leben, hohe
durchsichtige Gestalten, die blasse Wangen und funkelnde Augen haben. Die Sudicky erscheinen
um Mitternacht bei dem Neugeborenen. Das tschechische Wort osud, dass vom tschechischen
Wort sudicky abgeleitet ist, wird verwendet, wenn vom Schicksal, Gliick, Fatum die Rede ist,
z. B.: tschech. kruty osud [UYC 1988, T. 1, 470] (wortl.: hartes Schicksal), ukr. zuxa oozns
[DCYM 1993, ku. 1, 261; UYC 1988, 1. 1, 470] (wortl.: boses, schlechtes Schicksal), dt. hartes
(grausames) Schicksal aus dem Ein hartes Schicksal macht hart [Philippi, II, 194 nach Wander-
DSL Bd. 4, 158], lat. Solent suprema facere securos mala [Philippi, II, 194 nach Wander-DSL
Bd. 4, 158]; tschech. svému osudu neujdes [Beck 2010, 1798], ukr. 6i0 doxi ne smeuew [Ilonosa
2007, 95] (wortl.: dem Schicksal kann man nicht entgehen), dt. seinem Schicksal nicht entgehen
konnen [Beck 2010, 1797]; tschech. mit (sdilet) stejny osud (wortl.: das gleiche Schicksal haben
(teilen)), ukr. nodinamu uuro donro (wortl.: jemandes Schicksal teilen); tschech. byt / bejt pdanem
neciho / svého / svyho osudu [Fin 1999, 321] (wortl.: ein Herr des Schicksals von
jemandem / des eigenen Schicksals sein), dt. sein Schicksal in der Hand haben [Fin 1999, 321];
tschech. mit v rukou / rukdch neci osud [Fin 1999, 321] (wortl.: jemandes Schicksal in der Hand
haben), dt. jemandes Schicksal in der Hand haben [Fin 1999, 321]; tschech. nechat / ponechat
neco / nékoho (jeho / svému) osudu [Beck 2010, 1798] (wortl.: etwas/jemanden seinem
Schicksal iiberlassen), dt. etwas /jemanden seinem Schicksal iiberlassen [Beck 2010, 1798];
tschech. odevzdat se / oddat se (svému) osudu [Fin 1999, 321] (wortl.: sich in sein Schicksal
ergeben), dt. sich in sein Schicksal ergeben; tschech. pokouset osud [Fin 1999, 321] (wortl.: das
Schicksal herausfordern), dt. das Schicksal herausfordern (sein Schicksal versuchen) [Beck
2010, 1798]; tschech. smiFit se s (svym) osudem [Beck 2010, 1798] (wortl.: sich mit (eigenem)
Schicksal abfinden), dt. sich mit seinem Schicksal / Geschick abfinden [Beck 2010, 1798];
tschech. 1ésit se prizni stésteny / osudu [Fin 1999, 321] (wortl.: sich der Gunst des Gliickes / des
Schicksals freuen), dt. sich der Gunst des Schicksals freuen [Fin 1999, 321]; tschech. videt v
nécem prst osudu / boZi [Fin 1999, 321] (wortl.: in etwas einen Wink des Schicksals sehen), dt.
einen Wink des Schicksals in etwas sehen [Fin 1999, 321]; tschech. vioZit (sviij) osud do rukou
nekoho [Fin 1999, 321] (wortl.: (sein) Schicksal in die Hédnde von jemendem legen), dt. sein

Schicksal in jemandes Hand legen [Fin 1999, 321]; tschech. zpecetit (nécim) sviij osud [Fin
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1999, 321] (wortl.: sein Schicksal (mit etwas) besiegeln), dt. sein Schicksal besiegeln [Fin 1999,
321].

Wenn es heute im Ukrainischen, Tschechischen oder Deutschen das Wort Schicksal
benutzt wird, dann meistens, ohne damit eine klare Vorstellung zu verbinden. Es wird besonders
zur Bezeichnung unvorhergesehener, bedeutsamer Ereignisse im Leben verwendet, auf die
keiner einen Einfluss hat, vielfach auch mit einem Einschlag von Schadenfreude oder
Resignation. Schicksal ist etwas Vorherbestimmtes, Auferlegtes, aber zugleich Undeutliches und
Nebelhaftes. Und doch gehort das Wort in ein Begriffsfeld, das einst zu den kriftigsten und
gehaltvollsten der slawischen und germanischen Sprache zihlte. Der Begriff des Schicksals war
ein Teil der Weltanschauung eines Volkes und bezeichnete die innere Gesetzlichkeit des
menschlichen Lebens.

Eine grole Anzahl von Forschern hat den germanischen Schicksalsglauben zum
Gegenstand ihrer Untersuchungen gemacht: Rolf Wilhelm Brednich Volkserzdhlungen und
Volksglaube von den Schicksalsfrauen (1964); Ladislaus Mittner Wurd: Das Sakrale in der
altgermanischen Epik (1955); Eduard Neumann Das Schicksal in der Edda 1. Der
Schicksalsbegriff in der Edda (1955). Die germanischen Sprachen kennen verschiedene
Ausdriicke fiir ,,Schicksal* wie zum Beispiel:

1. asdchs. metod, aengl. meotod (zum Verb metan ’messen’, also ’zumessende,
schicksalsbestimmende Macht’ aus ie. *med- ’ermessen’, *médos- ’Ermessen’) [IEW 705-706;
Pfeifer 1989, Bd. 2, 1095], aengl. metodgesceaft, asichs. metodo-giscapu ’Schicksal’ (wortl.:
Schaffung des Ausmales), aengl. metena, lat. parcae. Die Ubereinstimmung der Begriffe
’Schicksal’ und *Got’ in aisl. mjotudr *Schicksal’, asdchs. metod *Messer, Ordner, Schopfer’,
agsidchs. metod ’Schicksal’, aengl. meotod, (vgl.: Andreas 69: pu ana canst earla gehygdo,
meotud mancynnes mit der Bedeutung ’du alleine kennst die Gedanken aller Menschen, Gott’)
weist auf die Auffassung des Schicksals als einer aktiven Macht und auf ihre messende Funktion
fiir das menschliche Leben hin. Deswegen bilden solche Vorstellungen, dass die Lénge jedes
menschlichen Lebens gemessen ist, einen Kernpunkt des altgermanischen fatalistischen
Schicksalskonzepts [vgl. Mnaamas Oama, 1970, 23 nach ApytionoBa 1994, 163]. T. Toporova
fiigt zur semantischen Motivierung des Begriffes Schicksal mit der Bedeutung 'messen’ auch
ie. Wurzelwort *reg- ’gerade, gerade richten, lenken, recken, strecken, aufrichten’ mit aisl. rok
"Ursprung, Ursache, Grund, Schicksal’ (von rekja ’strecken, ausbreiten, erkldren, verkiinden’),
d. h. ’richten die Gegendstinde in der strikten Ordnung — auf gerade Linie’ (aisl. rakr ’gerade,
recht’ (= lat. rogus)) hinzu [IEW 854-856]. Etymologische und grammatische Angaben weisen

darauf hin, dass das altisldndische Wort rok als ’die Linge des Lebens’ verstanden wurde; das
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Leben setzt sich aus einzelnen Erlebnissen zusammen, die dann das Schicksal bilden. Dabei stellt
T. Toporova hier auch die Verbindung des Schicksals mit der Zeit fest: das Schicksal wird als
die Erstreckung (im Sinne Linge) des Lebens verstanden [vgl. Tomoposa 1994, 163].

2. asidchs. wurd, ahd. wurt, aengl. wyrd, anord. urdr (urspriinglich das Werden’ spiter "das
Verhingnis’. Die Verbindung zwischen der Benennung des Schicksals (germ. *wurpis) und dem
Verb werden wurde in den alten Texten abgebildet (vgl. wéwurt im Hildebrandslied und Danie
653: wyrd wees geworden, wundor gecyded ’das Schicksal (Gewordene) ist geworden, das
Wunder ist geschehen’) oder die Namen der Nornen sind mit Hilfe der gleichen Wurzelworter
(aisl. Uror und Verdandi) gebildet. Die Rekonstruktion der semantischen Motivierung des
germanischen Wortes *wurpis *Schicksal’ als ’das Gewordene, das Geschehene wegen der
Wendung (der Ereignisse)’ basiert auf dem semantischen Ubergang *wenden’ (ie. *uert- *drehen,
wenden’ [IEW 1156], urverwandt mit lat. vertere ’drehen, winden’ (vgl. ven. Gottin Vrotah
"Wenderin, Geburtsgottin® (Vetter Gl. 20, 72)), lit. versti (vertikal) wenden, kehren, drehen’,
akslaw. vretéti se¢ ’sich drehen, wenden’, russ. eepmemw (vertet’) ’drehen, wenden’
(vgl.: aksl. vréme ’Zeit’), aisl. —verdr in gndverdr ’gedreht zu etwas’) und *werden’ (aisl. verda);
seit Anfang seiner Uberlieferung steht im Germanischen das Verb werden fiir die Bewegung im
Sinne von ’entstehen, geschehen’ [vgl. IEW 1157; Pfeifer 1989, Bd. 3, 1962]. Die semantische
Motivierung des germanischen Wortes *wurpis mit der Bedeutung "Wendung’ ldsst sich doppelt
deuten: erstens, *wurpis, das mit der Entstehung (Entwicklung), Verwirklichung der Ereignisse
zu einem bestimmten Zeitpunkt identifiziert wird, verfiigt iiber die Idee der Dynamik
(Verdnderung), die typisch fiir die Zeit ist; zweitens, die semantische Motivierung
"Implementierung, Wendung’ bezieht sich auf die mythologische Vorstellung vom Drehen der
Fdden des Schicksals, die zum Beispiel in der Wendung Snero peer af afli g¢riogpdtto
(wortl.: wendeten sie (Nornen) aus der Kraft die Faden des Schicksals) abgebildet ist oder im
ahd. wirt, vgl. hochdeutsch wirtel ’Spindel, Spinnwirtel’ zusammen mit dem ahd. wurt
’Schicksal’ dargestellt ist [IEW 1157].

3. Im Angelsédchsischen und Altnordischen wird die Bestimmung der Nornen giskapu oder
skop genannt, also ’das Geschaffene, das Geschopfte’, vgl. auch norna-skop und skapa aldr,
asdchs. uurdi-giskapu *das vom Schicksal bestimmte’, aengl. gesceap, aisl. skapa ’anfertigen,
einrichten’, skepna ’Schicksal’, ahd. gascaft (1at. fatum), die von ie. *(s)kép-, *(s)kop-, *(s)kap-,
*skeb(h)-, *skob(h)-, *skab(h)- stammen mit der Bedeutung 'mit scharfem Werkzeug schneiden,
spalten‘ [IEW 930]. Zu der gleichen semantischen Gruppe mit der Bedeutung ’Abtrennung’
gehoren auch aisl. deila *Teilung, Zweispalt’, asichs. tedelian ’teilen’ (vom Schicksal), ahd. teil

’Anteil, Los, Schicksal’ [IEW 176] (vgl. Notker 2, 33, I: der teil wird in gemezen).
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4. Noch eine weitere Benennung fiir das Schicksal ist das aisl. log, ¢rlog, aengl. orleg,
asichs. gelagu, ahd. wurlag, ’das Auferlegte’, asidchs. aldar-lagu pl.n. ’die bestimmte
Lebenszeit’, gi-lagu n. pl. *Bestimmung, Schicksal, Los’, das auf das ie. *legh ’liegen, legen’
zuriickgeht [IEW 658-659]. Die Verbindung des aisl. log *Schicksal’ und leggja ’legen’ gibt es
in den alten Texten (vgl. Vsp. 20; peer log logdo, peer lif kuro alda bornom, ¢rlog seggja
(wortl.: das Schicksal (das Auferlegtes) legten, das Leben den Kindern der Menschen
auswihlten, das Schicksal ansagten (von Nornen))).

5. Hierzu kommt auch aisl. binda ’verbinden’ (vgl. Skad.3, 4: grlaga bond ’Schicksals
Bindung’, Likn. 30: skepnu bundinn ’verbunden durch Schicksal’), das aus dem ie. *bhendh-
stammt. Auf die Vorstellung der webenden oder spinnenden Schicksalsgéttin und des von ihr
Zugeteilten fithren auch das indoeuropdische Wurzelwort *au-dh- mit der Bedeutung ’flechten,
weben’ zuriick, vgl.: das altnordische Wort audna ’Schicksal, Gliick’, anord. audinn ’vom
Schicksal vergonnt, gewihrt” und audr ’Reichtum’ [IEW 75-76].

6. Das aengl. wyrd-stafas ’Schicksals Dekrete’ (vgl. Gdl., 1343: ponne seo prag cymeo,
wefen wyrdstafum (wortl. dann kommt die Zeit, gewebt von den Schicksals Dekreten)) stammt
von stadgi, staddi ’die Vorausbestimmung’, aksl. postats ’Bestimmung’; sie gehen auf das
u. *sta-, *st0- ’stehen’ zuriick, von dem aisl. stund ’Zeit (-punkt), Weile, Stunde, Linge’,
agsichs. stund bestimmte Zeit, Stunde, Mal’ stammt [[EW 1005-1006].

Nach den altgermanischen sprachlichen Angaben wird das Schicksal (*wurpis, *wend) als
das Werdende oder als das Geschehene verstanden, in denen schlieBlich die Zeit verabsolutiert
wird. Das Schicksal wird somit auf die =zeitliche Achse projiziert. Die semantischen
Motivierungen der altgermanischen Benennungen des Schicksals sind in universellen bindren
Oppositionen organisiert: ’trennen’(3)/’verbinden’(5); ’legen’(4)/’stehen’(6); Stabilitit,
Ruhe(1) / Dynamik(2). Die aufgefiihrten Antinomien realisieren in der Regel die teilweisen
Modifikationen des invarianten Konzepts ’Maf}’, das Harmonie und Vollkommenheit
symbolisiert [vgl. Tormoposa 1994, 165].

Die Verbindung zwischen den altgermanischen Benennungen des Schicksals mit den
Hauptmotiven des kosmogonischen Mythos offenbart sich laut T. Toporova auch in der dufleren
Form der Worter. Um die sprachlichen Angaben interpretieren zu konnen wird das notwendige
mythologische Material verwendet. Zum Beispiel werden fiir die Antinomien
"trennen’/ ’verbinden’ die Mythologeme iiber das Teilen des menschlichen Lebens durch die
Nornen und die Mythologeme iiber das Weben der Fiden des menschlichen Lebens durch die

Nornen benutzt [vgl. Tomoposa 1994, 165].
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T. Toporova erklirt iiberzeugend, dass die oben aufgefiihrten Antinomien sich gleichzeitig
auch auf die zwei Kode beziehen: auf den genetischen Kode, der die Kategorie des Schicksals
bestimmt und seine Entwicklung in der altgriechischen mythopoetischen Tradition untersucht,
und auf den funktionalen Kode, der die inneren Merkmale des Schicksals auf der synchronen
Ebene beschreibt. Als Beispiel weist die Wissenschaftlerin die semantische Motivierung
‘messen’ auf die Mythologeme des Messens des Lebens durch die Nornen und auch auf das
Schicksalswesen, bzw. auf ihre Abmessung (Bestimmtheit) hin. Somit wird diese semantische
Motivierung zu einem Bindeglied zwischen dem Konzept des Entstehens des Schicksals und
dem bestehenden Inhalt des entsprechenden Denotats [vgl. Tomoposa 1994, 165-166].

Die semantischen Motivierungen der altgermanischen Benennungen des Schicksals
bezeugen uns, dass das Schicksal und der Schopfer (vgl. aengl. meotod) verschiedene
Hypostasen der kreativen Macht repréasentieren, die die globale Entwicklung verwaltet. Das
Schicksal (aisl. gripg, log, skop, rok) und die Gotter (aisl. regin, gud, bond, hopt) wurden als
unzertrennliche Ganzheit verstanden, die den Ablauf der Ereignisse regeln [vgl. Tonmoposa 1994,
163-164]. Auf dieser Grundlage tritt das Schicksal sowohl als ein aktiver, als auch als ein
passiver Anfang auf.

Uberall, wo das Schicksal als Person auftritt, hat es wie bei den anderen indogermanischen
Volkern weibliche Gestalt. Der Grund fiir diese Vorrangstellung liegt vermutlich darin, dass die
Frau von jeher eine engere Beziehung zur Geburt und zum werdenden Leben, zum Zauber und
zur Weissagung gehabt hat als der Mann. Die germanischen Schicksalsfrauen werden Urdr und
Nornir genannt. Wurd als hochste Schicksalsmacht war den meisten germanischen Stimmen
bekannt und wurde auch als Bezeichnung des abstrakten Schicksals benutzt. Die Annidherung des
aengl. wyrd an die Vorstellung von den romischen Parzen geschah erst in den Dichtungen des 8.
und 9. Jahrhunderts. Im Mittelenglischen ist die Wyrd unter der Einwirkung des engl. wierd
"Widerwirtigkeit’ zu wird (mittelschottisch weird) verdandert und ihre Gestalt in die Néhe der
Hexen geriickt worden. Heute zeugen nur wenige Volkserzidhlungen von der Existenz eines
volkstiimlichen  Schicksalsglaubens. Die bekannteste Verkorperung des nordischen
Schicksalsglaubens sind die Nornen. Sie sind die Schicksalsfrauen der Nordgermanen und
bestimmen nicht nur das Schicksal der Menschen, sondern scheinen auch eine Art von
Geburtshelferinnen gewesen zu sein. Angeblich 16sen sie Kinder von der Mutter. Ihre Anzahl ist
unbestimmt, jeder Mensch kann seine eigene Norne haben, aber an vielen Orten haben sie sich
zu einer Dreizahl (Urd (Vergangenheit), Werdandi (Gegenwart) und Skuld (Zukunft)) verdichtet.
Die Eltern opferten ihnen auch wie bei den anderen Volkern ein Mahl, damit sie dem Kind ein

gutes Schicksal schenken. Sie werden noch Schopfarlein genannt. Sie schopfen oder schaffen
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dem Kind das Schicksal, sind aber auch gleichzeitig Geburtsgottinnen [vgl. Brednich 1964, 207-
214].

Im Fall der RoZanic-Sudicek (Geburts- und Schicksalsgottinnen) handelt es sich eindeutig
um sehr alte Vorstellungen, die aus der Zeit des Matriarchats stammen. Vom Ursprung aus dem
Altertum stammen auch die volkstiimlichen Vorstellungen von der Erde als einer fruchtbaren
Mutter. Solche Vorstellungen bildeten auch die Grundlage der so genannten chthonischen Kulte.
Unsere Vorfahren glaubten, dass die Erdkraft auf das junge Leben iibergehe, wenn das
Neugeborene nach der Geburt auf die Erde gelegt wird; deswegen erfolgte die Geburt des Kindes
auf der Erde. Diesen Brauch kennen Volker verschiedenster Linder. Das Kind soll durch das
Niederlegen auf die Erde stark und kriftig werden [vgl. HDA 1929-1930, Bd. 2, 898-900]. Auf
einer hoheren Stufe der religiosen Entwicklung, auf der die Erdkraft zu einer weiblichen Gottheit
geworden ist, wird das Niederlegen als eine Weihung an die Mutter Erde aufgefasst. In seinem
Werk Mutter Erde (1925) weist Dieterich darauf hin, dass gelegentlich die Volksbriuche auch
verblasste Erinnerung an solche Weihung sein konnen [vgl. Dieterich 1925, 132].

Albrecht Dieterich und Emil Goldmann versuchen die Bezeichnung Erdmutter fiir
Hebamme auf das Aufheben des Kindes von der Erde zuriickzufiihren. Das Wort Hebamme ist
etymologisch gesehen im 9. Jh. entstanden: mhd. hebeamme; élter ist ahd. hevian(n)a, hevanna,
hevamma, das mundartlich noch heute fortlebt (hebane usw.). Die Herkunft des Zweitglieds —
anna steht fur Ahnin, GroBmutter’; das 'Heben’ bezieht sich offenbar auf das Hochheben des
Kindes unmittelbar nach der Geburt [vgl. Kluge 1995, 361-362; vgl. Duden 2001, Bd. 7, 321].
Doch dagegen sind zweierlei Bedenken zu erheben. Die Bezeichnung Erdmutter fiir Hebamme
ist im Deutschen nicht bekannt, sondern nur als Ubersetzung des norwegischen Wortes
Jjordgumma. Ob diese Bezeichnung fiir die Erdmutter auf das Autheben des Kindes von der Erde
zuriickgefiihrt werden kann, ist zweifelhaft. Die Wissenschaftler vermuten, dass die Frau eher
nach ihrer Titigkeit benannt wird, nicht nach dem Ort, von dem sie das Kind aufhebt. Bei
Augustinus (de civ. d. IV 11) wird nach Varros Antiguitates rerum divinarum neben Gottheiten,
die mit der Geburt des Menschen zu tun haben, auch Levana genannt: Sie hebe die Kinder von
der Erde levat de terra [vgl. Dieterich 1925, 6]. Wenn die Bezeichnung Erdmutter fiir Hebamme
(Levane) richtig ist, dann konnte die Entwicklung der Bezeichnung Erdmutter fiir Hebamme so
sein, dass die Menschen, dem alten Glauben nach, Kinder der Erdmutter sind. Als dieser Glaube
verschwunden war, ging die Bezeichnung Erdmutter auf die Hebamme iiber, die die Kinder aus
dem Schofe der Erde hervorholt [vgl. Dieterich 1925, 10]. Da dem nordgermanischen und
griechischen Glauben nach Schicksalsfrauen nicht nur die Zukunft prophezeiten, sondern auch

eine Art von Geburtshelferinnen waren, habe ich mich in dem Teil meiner Arbeit, das der Erde
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gewidmet ist, bewusst fiir die Analyse des Begriffes Schicksal und damit verbundenen
Schicksalsgottinen entschieden, da sie eine direkte Verbindung zur Erde aufweisen und somit ein
Nachhall der alten volkstiimlichen Vorstellungen von der Erde als einer fruchtbaren Mutter

belegen, aus der das ganze Leben auf der Erde stammt.

5.3. Die Luft

Gleich beweglich und darum gleich lebendig stellt sich die Luft dar. Die Begriffe Luft, Wind,
Wetter beriihren sich, auch oft in den Ausdriicken. Alle sind wiederum als bewegte, lebendige
Wesen gedacht. So werden zum Beispiel die Worter animus, spiritus, Geist als Genien gedeutet:
auch das slaw. duch ist ’"Hauch, Atem, Geist’ [vgl. Grimm 1835, 360]. Dem slaw. veter, vjetar
(aer, ventus) entspricht das ahd. wetar, asichs. wedar, agsichs. veder (tempestas); es stammt aus
dem ai. vatah, awest. vata- ’Luft’; dem got. vinds, ahd. wint das 1. véntus [ECYM 1982, 1. 1,
406]. Die Luft wird als ‘die Erde umgebendes Gasgemenge, als Atmosphire, leichter Wind,
freier Raum, Zwischenraum’ aufgefasst und ist aus dem ahd. [luft im 8.Jh. entstanden,
mhd. asdchs. luft ‘Luft, Wind, Himmel’, aengl. lyft ‘Luft, Himmel’, dann auch ‘Dachstube’,
anord. lopt n. ‘Luft, Himmel, Dachstube’ oder ‘das obere Stockwerk und der Bodenraum eines
Hauses’ [vgl. Grimm 1984, Bd. 12, 1237], schwed. loft ‘Dachstube’, got. luftus ‘Luft’, daneben
mnd. lucht ‘(Tages)licht, Luft(raum), oberes Stockwerk eines Hauses, Dachboden’, mnl. lucht,
locht ‘Luft, Rauch, oberes Stockwerk eines Hauses’, nl. lucht ‘Luft’. Die Herkunft ist ungewiss.
Wenn wir der vorgenannten Zusammenstellung der germanischen Ausdriicke folgen und
annehmen, dass die Bezeichnungen fiir ‘Luft’ und ‘oberes Stockwerk, Dachstube’ aus einer
gemeinsamen Vorstufe hervorgegangen sind, dann darf eine urspriingliche Bedeutung
‘Bedeckung, Rinden oder Schindeldach’ vermutet werden, aus der sich Luft als ‘nach oben
abschlieBende Decke’, gleichsam als Dach der Welt entwickelt haben konnte. Als Verwandte
konnten vergleichbar Laub, Laube und die unter Rotlauf genannten Formen sowie
auBergermanisch griech. lyjpé (Avzy) ‘Kummer, Trauer’, lat. liber (aus *luber) ‘Bast, Buch’,
lit. liioba ‘Baumrinde’, lupti ‘schilen, abhduten’, russ. [ub (1y6) ‘Baumrinde, Bast’, lupit’
(mynums) ‘schilen, enthiillen” an der Wurzel ie. *leu- ‘abschneiden, trennen, loslosen’ aus *luftu-
bzw. *lufti- und *leup-, *leub(h)- ‘abschilen, entrinden, abbrechen, beschddigen’ angeschlossen

werden [vgl. Pfeifer 1989, Bd. 2, 1035-1036]; vgl.: Etymologisches Worterbuch der lateinischen
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Sprache (1874) von A. Vanicek ie. *lubh *begehren’ (litb-iu-m => Luft, Belieben) [vgl. Vanicek
1874, 146].

In der Mehrheit der PhE steht die Komponente Luft (eine der vier Grundelemente, aus
denen alles Sein besteht) als Bezeichnung fiir das Notwendigste, das Dringendste, das
Erforderlichste, das, was das Leben auf der Erde ermoglicht (vgl. z. B.: PhE ukr. sax nosimps
[CDOYM 2008, 526] (wortl.: wie die Luft) in Verbindung mit den Wortern ukr. neobxionuii,
dt. notwendig, erforderlich bedeutet ’sehr, besonders, dullerst, extrem’) und wurde gleich oft in
den Phraseologismen gebraucht, um den Zustand sowohl der Lebewesen, als auch der leblosen
Gegenstidnde zu beschreiben. Folgende PhE seien als Beispiele hierzu angefiihrt:

® Die Luft ist raus [Duden 2002, Bd. 11, 489; Beck 2010, 1303]; tschech. néco uz neni
aktudlni [Beck 2010, 1303] (wortl.: etwas ist nicht mehr aktuell); uZ to nemd (Zddnou) jiskru
[Beck 2010, 1303] (wortl.: es hat bereits (keinen) Funken); ztratil se eldn a nadseni [Beck 2010,
1303] (wortl.: Kraft und Begeisterung ist verloren (gegangen)) ’es ist kein Schwung mehr da,
eine Sache kommt nicht mehr voran; in einer Kalkulation o. A. gibt es keinen Spielraum mehr’;

¢ jemandem bleibt die Luft weg [Duden 2002, Bd. 11, 489; I'Tl 1981, T.2, 33]; ukr.
3abpakno nosimpa [COYM 2008, 239] (wortl.: mangelte an Luft); tschech. nékomu zistdvd
rozum stdat [Beck 2010, 1303] (wortl.: jemandem bleibt der Verstand stehen); nékdo je celej
pryc/vedle / (uplné) hin/paf [Beck 2010, 1303] (wortl.: jemand ist vollkommen
weg / daneben / (vollig) hin / baff) ’jemand ist maBlos iiberrascht, erschrocken’;

e jemandem geht die Luft aus [Duden 2002, Bd. 11, 489; Beck 2010, 1303]; tschech.
nekomu dochdzi dech / sily [Beck 2010, 1302] (wortl.: jemandem geht die Luft / die Kraft aus);
nekdo ztrdci dech / sily [Beck 2010, 1303] (wortl.: jemand verliert die Luft / die Kraft); nekdo
mele z posledniho [Beck 2010, 1302] (wortl.: jemand mahlt zum letzten Mal); ukr. xmo-ne6yov
npozopae [I'Tl 1981, 1. 2, 33] (wortl.: jemand verbrennt); xmo-ne6yowv eunimac ¢ mpyoy [I'T]
1981, T. 2, 33] (wortl.: jemand fliegt in den Rohr) ’jemandem gehen die (wirtschaftlichen,
finanziellen) Mittel aus; jemand ist erschopft’;

e es /ist herrscht dicke Luft [Duden 2002, Bd. 11, 490; Beck 2010, 1301]; tschech. je tu
dusno [Beck 2010, 1301] (wortl.: es ist stickig hier); je tu napjaty / napjaté ovzdusi [Beck 2010,
1301] (wortl.: hier ist eine angespannte Luft); je tu napjatd / dusnd atmosféra [Beck 2010, 1301]
(wortl.: hier ist eine angespannte Atmosphire); 2. tady to (néjak) smrdi [Beck 2010, 1301]
(wortl.: hier stinkt es (irgendwie)); néco tady visi ve vzduchu [Beck 2010, 1301] (wortl.: etwas
hingt hier in der Luft); ukr. cmanosuwe 3aepoznuse [I'T1 1981, 1. 2, 33] (wortl.: die Situation ist
bedrohlich); racysaemwvca nebesnexa [I'TI 1981, T. 2, 33] (wortl.: die Gefahr droht) ’1. es

herrscht eine gespannte Atmosphire, eine gereizte Stimmung; 2. es droht Gefahr’;
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o Luft fiir jemanden sein [Duden 2002, Bd. 11, 490; Beck 2010, 1303]; tschech. byt / bejt
pro nékoho (jen) vzduch [Fin 1999, 562; Beck 2010, 1303] (wortl.: fiir jemanden (nur) Luft
sein); ukr. xmo-nebyov Oinvuie He icHye Onsa koeo-nHebyow [Tl 1981, 1. 2, 33] (wortl.: jemand
existiert fiir jemanden nicht mehr) ’von jemandem demonstrativ nicht beachtet werden; fiir
jemanden nicht vorhanden sein’;

¢ (endlich / wieder) Luft haben /bekommen / kriegen [Duden 2002, Bd. 11, 490; Beck
2010, 1304]; tschech. (konecné/zase) si oddechnout/vydechnout [Beck 2010, 1304]
(wortl.: (endlich / wieder) ausatmen); (konecné / zase) moci normdlné / lépe dychat / nadechnout
se [Beck 2010, 1304] (wortl.: (endlich / wieder) normal / besser atmen /einatmen konnen);
ukr. nepesecmu 0yx (wortl.: ein Atem {iibertragen (tdtigen)); .teeko 3imxuymu (wortl.: leicht
ausatmen) (nach der gemachten Arbeit) 'nicht mehr unter Druck sein’;

® Luft holen [Duden 2002, Bd. 11, 490]; tschech. moci si zase oddechnout [Beck 2010,
1304] (wortl.: sich wieder entspannen konnen) ’sich Ruhepausen génnen’;

¢ jemandem nicht die Luft zum Atmen gonnen [Duden 2002, Bd. 11, 490; Beck 2010,
1304]; tschech. zdvidét nekomu i to, Ze Zije/dychd [Beck 2010, 1304] (wortl.: beneiden
jemanden, dass er lebt / atmet) ’sehr neidisch auf jemanden sein’;

¢ jemandem / einer Sache die Luft zum Atmen nehmen [Duden 2002, Bd. 11, 490; Beck
2010, 1303]; tschech. nékoho / néco znicit / zrujnovat [Beck 2010, 1303] (wortl.: jemanden /
etwas  zerstOren / ruinieren); zakroutit nékomu/nécemu krk [Beck 2010, 1303]
(wortl.: jemandem / etwas den Hals umdrehen) ’jemandem den nétigen Freiraum nehmen;
jemanden ruinieren; einer Sache den notigen Spielraum nehmen; einschrinken’;

o frische Luft in etwas bringen [Duden 2002, Bd. 11, 490; Beck 2010, 1302]; tschech. vnést
do néceho cerstvy / sveZi vzduch / vitr [Beck 2010, 1302] (wortl.: in etwas frische Luft / frischen
Wind bringen); ukr. gnemu cegigwcuti cmpymins y wo-nedyos [I'Tl 1981, 1. 2, 33] (wortl.: in etwas
frischen Strom bringen) ’einer Sache neue Impulse geben; neuen Schwung in eine Sache
bringen’;

¢ jemanden an die (frische) Luft befordern / setzen [Duden 2002, Bd. 11, 491; Beck 2010,
1305]; tschech. poslat/vykdzat nékoho na (Cerstvej) vzduch [Beck 2010, 1305]
(wortl.: jemanden an (frische) Luft schicken / ausweisen); poslat nékoho nadychat se (cerstvyho)
vzduchu [Beck 2010, 1305] (wortl.: jemanden schicken, um (frische) Luft zu atmen);
vyrazit / vykopnout / vyhodit / propustit nékoho (z prace) [Beck 2010, 1305] (wortl.: ausstoBen /
auskicken / auswerfen / entlassen jemanden (aus der Arbeit)); ukr. sucmasumu 3a osepi [I'T]

1981, T. 2, 34] (wortl.: hinter der Tiir setzen) ’jemanden aus dem Haus weisen, aus der Stellung
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entlassen’;

e aus der Luft gegriffen sein [Duden 2002, Bd. 11, 491; Beck 2010, 1305]; etwas ist aus
der Luft gegriffen [Beck 2010, 1305]; tschech. néco je vymysleny [Beck 2010, 1305]
(wortl.: etwas ist erfunden); neco je vycucany z prstu [Beck 2010, 1305] (wortl.: etwas ist aus
dem Finger ausgesaugt); Vzit ze vzduchu néco [Zaordlek 1963, 434] (wortl.: etwas aus der Luft
nehmen); ukr. opamu 3 conosu [T'TI 1981, 1. 2, 34] (wortl.: aus dem Kopf nehmen);
sucmokmysamu 3 naivys wjo-neoyon [I'TI 1981, 1. 2, 34] (wortl.: etwas aus dem Finger
aussaugen) im Sinne ’etwas ist vollig frei erfunden; etwas entspricht nicht der Wahrheit / den
Tatsachen’;

e in die Luft fliegen / gehen [Duden 2002, Bd. 11, 491; Beck 2010, 1306]; tschech. 1. jit,
vzlitnout do vzduchu (wortl.: in die Luft gehen / fliegen); 2. hned vyletet / vylétnout /vybouchnout
[Beck 2010, 1306] (wortl.: sofort in die Hohe auffliegen / hinausfliegen / explodieren);
Vyletét / vylétnout 7 kiize [Beck 2010, 1306] (wortl.: aus der Haut auffliegen / hinausfliegen);
Vyletet / vylétnout do vzduchu/do povetri [Beck 2010, 1306] (wortl.: in die Luft
auffliegen / hinausfliegen); ukr. zzemimu ¢ nosimps [I'Tl 1981, 1. 2, 34] (wortl.: in die Luft
fliegen); noremimu 6 nosimps [COYM 2008, 537] (wortl.: in die Luft hinausfliegen) ’1. starten;
2. in gereizter Stimmung schnell unbeherrscht reagieren; 3. explodieren; durch einen Sprengsatz
ums Leben kommen’ und die ukrainische PhE hat noch die Bedeutung ‘vergeblich (umsonst)
verloren gehen‘;

ein die Luft gucken [Duden 2002, Bd. 11, 491; Beck 2010, 1306]; tschech. odejit s
prdzdnou /s prdzdnejma rukama [Beck 2010, 1306] (wortl.: mit leeren Handen weggehen);
dostat se do nevyhodné situace / do nevyhodného postaveni [Beck 2010, 1306] (wortl.: in eine
ungiinstige Situation / ungiinstige Lage geraten) ’leer ausgehen; ins Hintertreffen geraten’;

o in die Luft reden [TI'Tl 1981, T. 2, 34]; ukr. kuoamu cnoea na simep [I'Il 1981, 1. 2, 34]
(wortl.: die Worte in den Wind werfen) "unbegriindet reden, verantwortungslos versprechen’;

esich in Luft auflosen [Duden 2002, Bd. 11, 491; Beck 2010, 1306]; tschech. néco se
rozplyne (jako dym) [Beck 2010, 1306] (wortl.: etwas 10st sich auf (wie ein Rauch)); néco zmizi v
cerny dire/ze sveta [Beck 2010, 1306] (wortl.: etwas verschwindet in dem schwarzem
Loch / aus der Welt); néco se propadne (do zemé) [Beck 2010, 1306] (wortl.: etwas versinkt in
die Erde) *spurlos verschwinden; zu nichts werden; etwas wird nicht verwirklicht’;

ein der Luft hingen [Duden 2002, Bd. 11, 491; Beck 2010, 1306]; tschech. néco visi
(jesté) ve vzduchu [Beck 2010, 1306] (wortl.: etwas hidngt (noch) in der Luft); néco je (jeste) ve
hvezddch [Beck 2010, 1306] (wortl.: etwas ist (noch) in den Sternen); ukr. sucimu
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(nosucamu) / nosucrymu 8 nogimpi (misxc neoom i 3emnero) [COYM 2008, 85] (wortl.: hingen in
der Luft (zwischen Himmel und Erde)) ’ohne Riickhalt, im Ungewissen sein’;

¢ in der Luft liegen [Duden 2002, Bd. 11, 491; Beck 2010, 1306]; tschech. viset ve vzduchu
[Zaorédlek 1963, 435] (wortl.: in der Luft hingen); viset / byt / bejt ve vzduchu [Fin 1999, 562;
Beck 2010, 1306] (wortl.: in der Luft sein / hdngen); ukr. wo-ne6yov nacysacmuocs / naspisae /
siouysacmocsa 6 nogimpi [['T1 1981, 1. 2, 34] (wortl.: etwas droht / ausreift / fiihlt sich in der
Luft); russ. 6 6o30yxe nocumcsa yumo [MonotkoB 1968, 286] (wortl.: es stromt etwas in der Luft)
“unmittelbar bevorstehen, schon fast zu spiiren sein’;

evon Luft (und Liebe) leben [Duden 2002, Bd. 11, 491; Beck 2010, 1307]; tschech. byt Ziv
Jjen ldskou [Beck 2010, 1307] (wortl.: nur von Liebe am Leben sein); byt Ziv (jen) ze vzduchu
[Beck 2010, 1307] (wortl.: (nur) von Luft am Leben sein); Zit ze vzduchu [Zaoralek 1963, 434]
(wortl.: von Luft leben); ukr. orcumu, xapuysamucsa nosimpsam (wortl.: von Luft leben, sich
erndhren); orcumu cesamum oyxom [I'TI 1981, 1. 2, 34] (wortl.: vom heiligen Geist leben) — 1. in
einem Zustand des Gliicks leben, in dem Materielles unwichtig ist; 2. ohne viel Nahrung
auskommen; sich in drmlichen Verhiltnissen befinden’;

e die Luft ist rein [I'TI 1981, T. 2, 33]; es ist reine Luft [I'TI 1981, 1. 2, 33]; tschech. je cisty
vzduch [Zaoralek 1963, 434] (wortl.: die Luft ist rein); vzduch je cistej [Beck 2010, 1303]
(wortl.: die Luft ist rein) niemand ist in der Nihe; es besteht keine Gefahr’;

® peamu nosimps (muwy) [COYM 2008, 595] (wortl.: die Luft (Stille) reilen) ’laut lduten
(von Klidngen); laut sprechen, schreien’ oder pizamu /po3spizamu nosimpsa (muuy) [COYM
2008, 599] (wortl.: die Luft (Stille) schneiden) ’stark, laut klingen (von Klingen); die Stille
durch harte Kldnge brechen’;

e tschech. citit néco ve vzduchu [Fin 1999, 562] (wortl.: etwas in der Luft fiihlen); dt. etwas
riechen konnen [Fin 1999, 562];

etschech. stiiilet do vzduchu [Fin 1999, 562] (wortl.: in die Luft schielen); dt. wilde
Mutmafungen loslassen [Fin 1999, 562].

Die Bildhaftigkeit der (21) deutschen, (6) ukrainischen und (10) tschechischen
Phraseologismen mit der Komponente Luft stimmt mehrheitlich iiberein. Sie ist mit einem naiven
Weltbild, mit der Wahrnehmung und Auffassung dieser fiir jedes Geschopf so wichtigen
Naturkraft durch die Menschen verbunden. Auch wenn die Luft eines der wichtigsten vier
Elemente darstellt, sind die vorliegenden Beispiele aus dieser thematischen Gruppe nicht
sonderlich zahlreich (vgl. die ukrainische und tschechische Sprache). Daher stimme ich

S. Georgieva zu, die vermutet, dass das zum groBen Teil mit der menschlichen Psyche zu tun
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hat; was sich innerhalb der Normen befindet, beeindruckt die Menschen nicht, und daher werden
solche Informationen nicht in die PhE eingeprédgt, was im Fall von Abweichungen anders ist

[vgl. 'eopruesa 2011, 69].

5.3.1. Der Himmel

Die Erscheinungen des Himmels greifen vielseitig in den heidnischen Glauben ein. Die
Vorstellung vom Himmel als eines Daches oder einer Decke, die die Erde und das Wasser
umarmt, war bei den frithen Volkern sehr verbreitet und natiirlich. Wihrend der Mensch in
seiner irdischen Umgebung beschiftigt ist, bleibt der Himmel seinem Zugriff entzogen. Deshalb
ist das Interesse fiir ihn umso groBer, weil der Himmel wie ein Hintergrund ist, vor dem Sonne,
Mond und Sterne erscheinen, und aus dem der fruchtbare Regen und die zerstorenden Gewitter
hervorkommen. Der Himmel mit seinen Erscheinungen und mit deren Unbeeinflussbarkeit sowie
mit seiner GleichméBigkeit und GroBe machte auf die friihen Volkern einen majestitischen
Eindruck, namlich dass vom Himmel letztendlich alles abhidngt [vgl. HDA 1932-1933, Bd. 4, 3]:
Der Himmel ist meine Decke [...].

Das Wort Himmel wird auf folgende Art und Weise etymologisch gedeutet: Das Wort
Himmel mhd. himel, ahd. und asédchs. himil ist im 8. Jahrhundert aus dem &lteren got. *himena-
‘Himmel” entstanden. Dies zeigt sich in got. himins, asidchs. hean, ndt. heben, agsichs. heofon,
engl. heaven; auch im anord. begegnet uns ein seltenes hifinn. Wie dies auf die Wurzel hab
’heben, halten’ zuriickfiihrt und den Himmel als Halter der Erde bezeichnet, so ist nach der von
Grimm gegebenen Etymologie Himmel von der Wurzel ham ’decken’ auszugehen, so dass
Himmel die eigentliche Bedeutung einer Decke oder eines Daches der Erde hat [vgl. Grimm
1984, Bd. 10, 1332]. Die Bedeutung ‘Himmel’ tritt in verschiedenen indogermanischen Sprachen
bei Wortern auf, die sonst ‘Stein’ bedeuten — vollig sicher ist dies nur bei iranischen Wortern
(awest. asman- ‘Stein, Himmel’, apers. asman- ‘Himmel’); bei der altindischen Entsprechung
(ai. dsma ‘Stein’) ist es umstritten; die griechische Entsprechung (griech. dkmon) bedeutet
normalerweise ‘Amboss’, doch fillt in der Theogonie des Hesiod (722) ein chdlkeos dkmon vom
Himmel (ein ‘eherner Amboss’ oder ein Meteorstein). Das germanische Wort fiir Himmel
entspricht diesen Wortern in den Konsonanten, aber nicht im Vokalismus und in der Stellung des
Wurzelvokals — allerdings taucht dasselbe Problem bei dem Wort Hammer auf, das in diese
Sippe gehort (und das diese Besonderheit auch im Slawischen zeigt). Bei diesem Stand der

Dinge ist keine Sicherheit zu gewinnen, zumal der Bedeutungszusammenhang zwischen ‘Stein’
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und ‘Himmel’ alles andere als klar ist (nach J. Maher eigentlich ‘Gewitterhimmel’ im Gegensatz
zu *djeu- ‘Taghimmel’, benannt nach den ‘Donnerkeilen’ = ‘Steinen’, die aus ihm kommen,
vgl. den Hammer des Donnergottes Thor, die Ausgangsbedeutung wire ‘scharf’). F. Kluge
vermutet, dass eine Etymologie, die auf diese moglichen Zusammenhinge keine Riicksicht
nimmt (und das Wort Himmel etwa zu igerm. *kem- ‘bedecken’ stellt), unbefriedigend ist, weil
sie potentiell aufschlussreiche grundsprachliche Zusammenhinge auBler Acht ldsst [vgl. Kluge
1995, 374-375]. Die slawische Entsprechung fiir das deutsche Wort Himmel ist urslaw. *nebo,
ukr. und russ. #ebo, poln. niebo, serb. nebo, das aus ie. *nebhos ‘Nebel, Diisterkeit’, ai. nabhas,
griech. nefos (nefelé), lat. nebula (nimbus), dt. Nebel, lit. debesis ‘Diisterkeit’ abgeleitet werden
kann [ESJC 1952, 241]. In der ukrainischen Mythologie wird der Himmel manchmal als ein
Berg vorgestellt, der aus Glas oder Kristall ist mit goldenen Palédsten und Edelsteinen, oder als
eine Insel, die von allen Seiten mit Wasser umgeben ist. Diese méarchenhafte Insel Bujan (bysin),
wird oft in Zauberspriichen erwéhnt [vgl. Ykp. midomnoris 2005, 331]. Dem alten deutschen
Glauben nach begeben sich die Seelen der Verstorbenen in den Himmel, der oft als ein Berg
(saeldenberc = Wonneberg, Freudenberg) vorgestellt wird [vgl. AdanacseB 2008, 83]. Da der
Tod als Ubergang von einer Welt in die andere galt, war er der Beginn eines neuen, unirdischen,
besseren Lebens, das sich ewig in eine andere Welt fortsetzte.

Im germanischen Heidentum finden sich mannigfache Lokalisierungen der Wohnung der
Gotter, doch nur vereinzelt die Meinung, dass sie in den obersten Himmelsrdumen um den
Zenith wohnen. Mit dem Christentum gewann der Himmel eine neue Bedeutung. Dorthin blickte
der Mensch nun mit der Gewissheit, dass dort Gott sei, und dass von dort aus Gott die Welt
regiere und auf die Erde herabschaue. Es gilt als gottliche Gnade, den Himmel schauen zu
diirfen, und einem BiiBler wird deshalb auferlegt, nicht in den Himmel zu blicken. Die Redensart
den Himmel offen sehen stammt zum Beispiel aus dem Neuen Testament (Joh. 1, 51), wo es
heifit: ,,Und er sprach zu ihm: Wahrlich, wahrlich, ich sage euch, ihr werdet den Himmel offen
sehen (Apostelgeschichte 7, 56). Darum wird es von einem gliicklichen Menschen gesagt: er
sieht den Himmel offen [vgl. Rohrich 1991, 714]. So wurde der Himmel als Aufenthaltsort der
Seligen mit dem Paradies gleichgesetzt. Die deutsche PhE den Himmel offen sehen [Beck 2010,
947] wird im Deutsch-Tschechischen Phraseologischen Worterbuch (2010) durch folgende
tschechische Phraseologismen erkldrt: byt na vrcholu blaha [Beck 2010, 947] (wortl.: auf der
Spitze der Wohlbefinden sein); byt v sedmém nebi [Beck 2010, 947] (wortl.: im siebten Himmel
sein); byt stestim bez sebe [Beck 2010, 947] (wortl.: vom Gliick ohne sich sein); slyset zpivat
kitry andélské [Beck 2010, 947] (wortl.: die Engelschore singen horen) und in der ukrainischen

Sprache durch Lexeme 6xaocencmsysamu, parosamu umgeschrieben [['TI 1981, 1. 1, 336]. Die
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Vorstellung vom Himmel als Aufenthalt seliger und erhabener Geister hat auch zu der PhE
gefiihrt: der hat seinen Himmel hier [Rohrich 1991, 715]; oder héaufiger den Himmel auf Erden
haben [Rohrich 1991, 715]; (es) wie im Himmel haben [I'T1 1981, 1. 1, 337]; wie im Himmel
leben [T'TI 1981, 1. 1, 337] im Sinne ’ein angenehmes Leben fithren’, denen ukr. occumu six y paro
[['TI 1981, 1. 1, 337] (wortl.: leben wie im Paradies); tschech. mit se / Zit se jako v rdji [Beck
2010, 947] (wortl.: sich fiihlen / leben wie im Paradies); Zit si / mit se skvele [Beck 2010, 947]
(wortl.: prachtig leben / sich prichtig fiihlen); mit nebe na zemi [Mokienko, Wurm 2002, 316]
(wortl.: den Himmel auf Erden haben); nl. hij geniet eenen hemel op arde und fr. c’est le paradis
sur terre entsprechen. Dass das vollkommene Gliick im Himmel seinen Sitz haben miisse, zeigt
die Redensart im Himmel sein [Rohrich 1991, Bd. 2, 714]; tschech. Zit (mit se) jako v nebi
[Mokienko, Wurm 2002, 316] (wortl.: leben (sich fiihlen) wie im Himmel), russ. ocums
(uyscmeosamu cebs) kak 6 pato [Mokienko, Wurm 2002, 316] (wortl.: leben (sich fithlen) wie im
Paradies), die auf denjenigen bezogen wird, der sich in einem solch gliicklichen Zustand
befindet, der auf Erden kaum erreichbar erscheint.

Aus der jiidischen Tradition stammt die Vorstellung von den verschiedenen
Himmelssphéaren: Der oberste, siebte Himmel war als Sitz Gottes gedacht, vgl. herr gott im
siebenten himmel! |Grimm 1984, Bd. 10, 1333]; im siebenten Himmel [I'T1 1981, 1. 1, 336; Beck
2010, 946] oder auf Wolke sieben/neun sein [Rohrich 1991, Bd.2, 715] ist daher
gleichbedeutend mit: ’in hochster Wonne schweben’, vgl. ukr. 6ymu (siouysamu cebe) na
coomomy nebi [PCYM 1993, ku. 2, 539; COYM 2008, 428] (wortl.: im siebten Himmel sein
(sich fiihlen)) im Sinne ’sehr zufrieden sein, frohlich, unbegrenzt gliicklich sein’; 6ymu na
coomomy / oecamomy / n’smomy neoi [OCYM 1993, ku. 2, 539; COYM 2008, 428] (wortl.: im
siebenten / zehnten / fiinften Himmel sein), russ. 6wims na cedvmom nebe [Mokienko, Wurm
2002, 316] (wortl.: im siebenten Himmel sein); tschech. citit se jako v sedmém nebi [Mokienko,
Wurm 2002, 316] (wortl.: sich wie im siebenten Himmel fiihlen), engl. to be in the seventh
heaven, frz. étre au septieme ciel. Die erste nachweisbare Erwdhnung fanden die sieben Himmel
in den zwischen 70 und 135 n. Chr. entstandenen Apokryphen ,,Testament der 12 Patriarchen*
Levi, Kap. 3: ,,Hore nun von den sieben Himmeln“. Die Lehre von den sieben Himmeln
entspricht rabbinischer Anschauung und wird im Talmud beschrieben. Von dort ging sie in den
Koran iiber und fand durch ihn weite Verbreitung. Nach dem Talmud ist der siebte Himmel der
oberste Himmel und heillt Araboth. Dort befindet sich der Schatz des Lebens, des Friedens und
des Segens. Dort weilt Gott selbst mit den ihm dienenden Engeln. Es ist der Ort des Rechts, des
Gerichts und der Gerechtigkeit [vgl. Rohrich 1991, 715]. Solche biblischen Vorstellungen iiber

den Himmel als den Sitz des Weltgerichts haben zur Entstehung folgender PhE beigetragen, vgl:
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tschech. do nebe volajici krivda [Mokienko, Wurm 2002, 315] (wortl.: zum Himel schreiendes
Unrecht); ukr. ye xpuuywa necnpaseonrugicms [['TI 1981, 1. 1, 337] (wortl.: es ist schreiende
Ungerechtigkeit); dt. es schreit zum Himmel [T'T1 1981, 1. 1, 337]; himmelschreiendes Unrecht,
zum Himmel schreien [Walter, Mokienko 2011, 203]; russ. eonuams k ne6y [BMC 2001, 401]
(wortl.: zum Himmel schreien). Der russische Ausdruck wird hier in duflerst ausgeprigter
veralteter Form benutzt, im Gegensatz zu den deutschen und dementsprechenden tschechischen
und ukrainischen Aquivalenten. Deshalb stimme ich H. Walter und V. Mokienko zu, dass die
veraltete Form der russischen Entsprechung sie zu “falschen Freunden des Ubersetzers® macht
[vgl. Walter, Mokienko 2011, 203].

Das Wort Himmel steht schlieBlich oft verhiillend fiir Gott wie in zahlreichen Ausrufen,
Bitten und Fragen oder Fliichen, die zwar an den Himmel gerichtet sind, im Grunde jedoch Gott
meinen, z. B.: Um Himmels willen! [Rohrich 1992, Bd. 2, 718; Beck 2010, 945] oder Du lieber
Himmel! [Rohrich 1992, Bd. 2, 718; Beck 2010, 946; I'TI 1981, 1. 1, 336]; ukr. boowce min! [I'TI
1981, 1. 1, 336] (wortl.: Mein Gott!); Cunu nebecni! [I'Tl 1981, 1. 1, 336] (wortl.: Die Krifte des
Himmels!); boowce npaseonuu! [T'TI 1981, 1. 1, 336] (wortl.: Gerechter Gott!); Das moge der
Himmel verhiiten! [Rohrich 1992, Bd. 2, 718]; Das weif3 der Himmel! [Rohrich 1992, Bd. 2, 718]
und Himmel noch mal! [Rohrich 1992, Bd. 2, 718; Beck 2010, 946]; ukr. Tocnoou! [I'T1 1981,
T. 1, 336] (wortl.: Herr!); Ax, mu, boowce min! [I'TI 1981, 1. 1, 336] (wortl.: Oh, du mein Gott!).
Die Ahnlichkeit mit dem Schreckensruf Um Gottes Willen! [Beck 2010, 772] ist anschaulich. In
anderen Beispielen tritt Himmel tabuierend fiir Holle ein, zum Beispiel: Du kommst in den
Himmel, wo die Engel Wauwau schreien [Rohrich 1991, 718] oder einen in den Himmel schicken
(wiinschen) [Rohrich 1991, 718].

Als eine natiirliche Briicke zum Himmel erschien der Regenbogen. Besonders in religiosen
Visionen sahen unsere Vorfahren — angeregt durch die Jakobsleiter — die Moglichkeit einer
solchen Verbindung. Aber gerade im Volksbewusstsein ist der Gedanke, dass eine Verbindung
zum fernen Himmel unmdéglich ist, lebendig [vgl. HDA 1932-1933, Bd. 4, 15], z. B.: ukr. sk
(mos, nibu) neoo 6io zemni [COYM 2008, 429] (wortl.: wie (als ob) Himmel von der Erde),
russ. kak Hebo om zemau [vgl. BMC 2001, 400] (wortl.: wie Himmel von der Erde) mit der
Bedeutung 1. ’fern, entlegen, weit u. A.; sehr’. 2.’sehr groBer Unterschied; vollstindiges
Gegenteil’ oder ukr. ye sk nedo i zemna [I'Tl 1981, T.2, 236] (wortl.: es ist wie Himmel und
Erde), tschech. to je jako nebe a dudy [Mokienko, Wurm 2002, 315; Beck 2010, 2096] (wortl.:
es ist wie Himmel und Dudelsack); dt. es ist wie Tag und Nacht [Beck 2010, 2096].

Die natiirliche Anschauung vom Wesen des Himmels, zu der der Mensch dem Glauben

nach gelangte, war nach irdischen Analogien die eines Deckels, eines hohen Gewdlbes, das iiber
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der flachen Erde errichtet war. Diese Vorstellung hat auch heute noch Bestand: Der Himmel
deckt das Land. Es gibt im Deutschen: Der Himmel ist meine Decke, die Erde mein Bett [HDA
1931-1932, Bd. 4, 111, Der Himmel ist mein Hut [HDA 1931-1932, Bd. 4, 11], er ist ein
Gewolbe, er kann einbrechen. Einen Rest der alten Vorstellung vom festen Himmelsgewdlbe
zeigt der deutsche Phraseologismus Ich hditte eher des Himmels Einsturz erwartet [Rohrich 1992,
715], mit der das Eintreten eines fiir unmoglich gehaltenen Ereignisses bezeichnet wird. Die PhE
wenn der Himmel einfdllt [I'TI 1981, 1.1, 336] wird als volkstiimliche Umschreibung fiir
‘niemals’ gebraucht, vgl. ukr. Cxopiwe nebo enaoe, nioic [...] [I'TI 1981, 1. 1, 336] (wortl.: eher
der Himmel stiirzt, als [..]), dt. Eher stiirzt / fdllt der Himmel ein, als dass [...] [I'TI 1981, T. 1,
336; Beck 2010, 946], wihrend die PhE Und wenn der ganze Himmel dabei einstiirzt (fallt) [T'TI
1981, T. 1, 336] 'um jeden Preis; egal was es koste’ bezeichnet, vgl. ukr. xou /xati kaminns 3
Heba naoac [COYM 2008, 286] (wortl.: auch wenn Steine vom Himmel fallen wiirden) ’unter
allen Bedingungen, Umsténde, trotz allem’.

Nachdem der Mensch sich angewdhnt hatte, im Himmel einen Ort der Begliickung zu
sehen, riickte der Gedanke einer Beziehung zwischen Himmel und Erde in den Vordergrund. Die
ganze Welt wird durch die Verbindung dieser beiden Gegensitze zusammengefasst, so dass der
Herr des Himmels und der Erden Gott ist, als Allherscher: ich preise dich vater und herr himels
und der erden (Matth. 11, 25); gott des himmels und der erden, vater, sohn und heiliger geist
[vgl. Grimm 1984, Bd. 10, 1333-1334], sprichwortlich betet man Himmel und Erde auf. Daraus
konnte folgender Gegensatz Himmel (oben) — Erde (unten) entstehen, in dem die obere Schicht
mit einer ,,Hoheren Macht (unfassbaren Gegenstinden) zu tun hat und die untere — mit
Menschen und Tieren (fassbaren Gegenstidnden). Die Metapher, die die bildhafte Grundlage fiir
folgende PhE darstellt, wird mit der Bedeutung ’plotzlich, unerwartet’ benutzt: ukr. sx epim
3/ ceped (yucmoeo / sacnoeo) neoa [COYM 2008, 170] (wortl.: Wie ein Donner aus heiterem
Himmel); sax epim 3 (scnoeo) neba énae / yoapus [COYM 2008, 170] (wortl.: Wie ein Donner
aus heiterem Himmel gefallen / geschlagen); sk oow / cnie na eonogy 3 sicnoeo neba [COYM
2008, 672] (wortl.: Wie Regen/ Schnee auf den Kopf aus heiterem Himmel). Unerwartete
Geschehnisse sind mit einem natiirlichen Phdnomen verglichen — dem Donner aus heiterem
Himmel, der symbolisch der ,,Hoheren Macht*“ gleichgestellt ist, wie auch in der PhE
ukr. enacmu / naoamu 3 nebva [COYM 2008, 480] (wortl.: vom Himmel fallen) ’etwas leicht
ohne Schwierigkeiten und Miihe bekommen’, mit dem Gedanken, dass die ,,Hohere Macht* hier
die Menschen wertet und belohnt. In den volkstiimlichen ukrainischen Vorstellungen wurde der

Himmel als Sitz Gottes verstanden, der alles, was auf der Erde geschieht, sieht und jeden gerecht
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beschenkt [vgl. Ykp. midomoris 2005, 331], vgl. das ukrainische Sprichwort bauums boe 3 Heba,
wo xomy mpeba [Homuc 1993, 42] (wortl.: Sieht Gott vom Himmel, wer was braucht).

5.3.2. Die Seele

Den Himmelsraum stellten unsere Vorfahren als einen Aufenthaltsort der Gotter und der Seelen
der Verstorbenen vor. Dieser Gegeniiberstellungen von diese (irdische) Welt — Erde und die
andere (himmlische, gottliche) Welt — Himmel begegnen wir oft in den Phraseologismen mit der
bildhaften Semantik ’sterben’ [vgl. Tymmu 2012, 295-296]. Um die Frage von Leben und Tod zu
beantworten, wurden im Aberglauben alte religiose Vorstellungen von der Existenz der Seele
iibernommen, die noch aus der Vorgeschichte stammen. Sowohl Slawen, als auch Germanen
glaubten, dass der Mensch aus zwei grundlegenden Prinzipien besteht, und dass es auflerhalb des
Korpers auch noch die Seele gibt, die nicht nur der Triger des Lebens, sondern auch des Geistes,
der Gefiihle und der Taten ist. Sie glaubten auBBerdem, dass die Seele nicht materiell ist und erst
nach dem Tod des Menschen in Form einer Taube, eines Spatzen, einer Maus oder einer Wolke
erscheint. Der alte Glaube an die enge Verbindung des menschlichen Lebens mit den Geistern
bildet die Grundlage solcher Vorstellungen. Wenn ein Mensch atmet, bedeutet das, dass er lebt
und eine Seele hat. Es ist nicht iiberraschend, dass das Wort Seele, tschech. duch, ukr. und russ.
Ooywa in den slawischen Sprachen von dem Verb dychati (dt. atmen) kommt (vgl: ukr. ouxamu —
0yx / oywa; russ. oviuams — 0yx / oywa; tschech. dychat — duch / duse; kroat. / serb. disati —
duch / dusa) aus ie. Wurzel *dheus- (aus griech. *dhoiis-, *dhus-) atmen’ (mit *dhii- urverwandt
tschech. douti *blasen’, dym *Rauch’, dusiti wiirgen, nicht frei atmen konnen’); vergleiche auch
lit. d’ausos ’Paradies’, dvasia ’Seele’ und ’atmen’, lett. dvasa ’atmen, Geruch’, dve-sele ’Seele,
Leben, atmen’; got. dius *wildes Tier, Lebewesen’ (vgl. die Bedeutungsentwicklung lat. anima
’Seele’ und animal Tier’), griech. theos *Gott’ (A-theis-mus, Pan-theo-n) [vgl. ECYM 1985,
T. 2, 150]. Moglicherweise bildete das lettische dve-sele die Grundlage fiir die Entstehung des
deutschen Wortes Seele, das nach Pfeifer im 8. Jh. entstanden ist. Die Herkunft des ahd. séla,
mhd. séle, asichs. séola, siola, séla, aengl. sawol, saw(e)l, engl. soul, got. saiwala ist unbekannt.
Es ldsst sich vermuten, dass es sich bei germ. *saiw(a)l6 um eine /- Ableitung von dem unter See
behandelten Substantiv handelt ("die vom See Herstammende, zum See Gehorende’), da nach
dem Glauben der Germanen die Seelen der Menschen vor der Geburt und nach ihrem Tod im
Wasser lebten. Es ist dennoch nicht sicher, ob dieser Glaube allgemein verbreitet war, da es nach

der Analogie der Ausdriicke fiir Seele in anderen Sprachen als Grundbedeutung die des Wehens
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oder Atmens erwartet wird (vgl. lat. anima, griech. yoyn, slaw. dusa, hebr. riach u. a. m.)
[Pfeifer 1989, Bd. 3, 1602-1603; Grimm 1984, Bd. 15, 2851]. Wihrend des Lebens hélt sich die
Seele im menschlichen Korper auf. Sobald der Mensch aufhort zu atmen, verldsst die Seele
seinen Korper. Diese alte Vorstellung, dass sich die Seele im Hauch, im Atem manifestiert, liegt
mehreren Ausdriicken fiir ‘sterben’ zugrunde. Es wird beispielsweise vom Sterbenden oder
einem, der dem Tode nahe ist, gesagt: Die Seele an den Fingerspitzen haben [Wander-DSL
Bd. 4, 493] oder Die Seele fillt ihm vor die Fiife [Wander-DSL Bd. 4, 493], Die Seel sitzet jhm
auff den Lippen [Pauli, Postilla, 135b nach Wander-DSL Bd. 4, 493] oder Die Seele auf der
Zunge haben [Grimm 1984, Bd. 15, 2909]. In folgenden Beispielen treten die Worter Geist
(ukr. oyx; tschech. duch) und Seele (ukr. dywa; tschech. duse) als Synonyme auf, vgl.: Seine
Seele ausblasen (17. Jh.) oder die Seele aushauchen / ausblasen (17.Jh.) [I'TI 1981, T. 2, 187];
den Geist aufgeben; mhd. die séle géet iuis dem munde [Pfeifer 1989, Bd. 3, 1602-1603];
ukr. oywa eunimae (sionimae, mixae)/eunemina (gioremina, emexna) 3 mina [COYM 2008,
226] (wortl.: die Seele fliegt (flieht) aus dem Korper / ist aus dem Korper geflogen (geflohen));
cnycmumu oyx [['TI 1981, 1.2, 187] (wortl.: den Geist ausatmen); sunycmumu 0yx [COYM
2008, 82] (wortl.: den Geist ausatmen); sunycmumu oyuty 3 mina [COYM 2008, 82] (wortl.: die
Seele aus dem Leib loslassen); giooasamu / eiooamu (ceiti) oyx [COYM 2008, 99] (wortl.:
seinen Geist weggeben); dyx sutiwos / euckouus / sunep [COYM 2008, 223] (wortl.: der Geist
ist herausgekommen / herausgesprungen / hat sich verdringt); mazo 0yx 3 epyoeii ne eutioe
[COYM 2008, 224] (wortl.: beinahe wire der Geist aus der Brust herausgekommen); fx 3acmus
— ma i 0yx cnycmug [®panko T. 2, 1907, 159] (wortl.: Als (er) erstarrt ist — da hat (er) den Geist
ausgeatmet); tschech. vypustit (vydechnout) dusi [Beck 2010, 1910] (wortl.: die Seele frei lassen
(ausatmen)); vypustit ducha [Fin 1999, 97] (wortl.: den Geist frei lassen); vydechnout naposled
[Beck 2010, 1910] (wortl.: zum letzten Mal ausatmen); odevzdat dusi Bohu [Beck 2010, 1910]
(wortl.: die Seele Gott zuriickgeben); dt. die Seele aushauchen [Beck 2010, 1910]; seine Seele
Gott befehlen / empfehlen [Beck 2010, 1910].

Nach der Trennung der Seele vom Leib (im Falle des Todes oder wihrend des Schlafes)
verldsst die Seele den Korper und verwandelt sich in Wind, Dampf, Rauch oder in einen
Schmetterling, eine Fliege oder einen Vogel. Manchmal stellten sich unsere Vorfahren die Seele
als einen kleinen Menschen mit einem durchsichtigen Korper oder als ein Kind mit Fliigeln vor.

Das phraseosemantische Feld ,,Tod“ umfasst in der deutschen, tschechischen und
ukrainischen Sprache zahlreichere Gruppen von PhE, im Vergleich zu der Gruppe von
Ausdriicken, die ,,Geburt* und ,,Leben‘ bezeichnen. Deshalb stimme ich L. Danylenko zu, dass

dies durch die Verschiebung der semantischen Asymmetrie des phraseologischen Systems auf
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negative Werte erklirt werden kann [vgl. danunenko 2000, 91]. Eine Analyse der internen
Formen der Phraseologismen zeigt die bildhaften Darstellungen von Tod und jenseitiger Welt
bei den Deutschen, Tschechen und Ukrainern auf, insbesondere die Vorstellung vom Tod als
dem Ende des irdischen Lebens, als ewigen Schlaf, als einen Weggang der Seele aus dem
Korper. Motivationskomponenten solcher PhE sind Worter wie Gott, Seele, andere Welt
(ukr. boe, oywa, moii céim, paii; tschech. bith, duse, onen svét, onen bieh, raj) u. A. Bei einigen
PhE, die offensichtlich spiterer Herkunft sind und vor allem in der gesprochenen Sprache
funktionieren, ldsst sich deutlich den stilistischen Riickgang der Semantik feststellen.

Nach vierzig Tagen steigen die Seelen dem Glauben nach in hohere Luftsphiren und
fliegen zum Gericht Gottes. Solcher Glaube spiegelt sich in folgenden volkstiimlichen
Sprichwortern wider: ukr. Pada 6 oywa y pail, ma epixu ne nyckaiomo [I'Tl 1981, 1.2, 188]
(wortl.: Die Seele wiirde froh ins Paradies (gehen), aber die Siinden lassen sie nicht los), tschech.
Rada by duse do nebe, by jen hiiichy daly [Celakovsky, 15 nach Wander-DSL Bd. 4, 491]
(wortl.: Die Seele wiirde froh in den Himmel (gehen), wiirden (ihr) nur die Siinden (es)
erlauben), poln. Rada by dusza do nieba, by jako przed grzechami [Celakovsky, 15 nach
Wander-DSL Bd. 4, 491] (wortl.: Die Seele wiirde froh in den Himmel (gehen), aber vor den
Siinden) und dt. Die Seele will aufwdirts und der Teufel hdlt / zieht sie (herab) [Wander-DSL
Bd. 4, 491; I'TI 1981, T. 2, 188], weil tschech. Hrich vice trapi dusi neZ nemoc telo (wortl.: Die
Siinde quilt die Seele mehr als die Krankheit den Korper). Die slawischen und germanischen
Volker glaubten, dass die gerechten Seelen stindig zu Gott beten und an weillen Tischen feiern,
und dass die siindigen Seelen in der Holle leiden und mit Teer gefiittert werden. Die Seelen der
ungetauften Kinder werden zu Wassernymphen, Nixen, Meerjungfrauen, Nereiden (ukr. naska,
MasKa, pycanka).

Dem Glauben nach sitzen die Seelen der Ungeborenen auf leeren Plitzen, Baumstiimpfen
oder in Fuchshohlen oder auch an einem geheimen Ort, von wo sie sofort in den Menschen
hineinkommen konnen. Es gibt ein Sprichwort, das uns an eine alte Auffassung von der
vorgeburtlichen Existenz der Seele erinnert: tschech. (t0) byl jsem (jesté) na houbdch [Beck
2010, 621] (wortl.: ich war (noch) auf Pilzen); jesté chodit po houbach [Fin 1999, 128; Beck
2010, 621] (wortl.: noch auf den Pilzen gehen) mit der Bedeutung 'noch nicht auf dieser Welt
sein’; dt. noch die Frosche hiiten [Fin 1999, 128; Beck 2010, 621] 'noch nicht geboren sein’;
ukr. 020 modi we i Ha cgimi ne 6yno (wortl.: er war noch nicht auf der Welt); russ. e2co moeoa u
6 nomune ne ovino [BMC 2001, 461] (wortl.: von ihm gab es damals noch keine Spur) oder on
mozoa ewé 6 kanycme npsmancs [Mokienko, Wurm 2002, 175] (wortl.: er versteckte sich

damals noch im Kohl). Aulerdem betont W. Eismann, dass die deutschen PhE in die Pilze gehen
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[Beck 2010, 1576] und in die Binsen gehen [Beck 2010, 258], als auch die polnische PhE is¢ na
grzyby und die slowakische PhE Sel po gobe ’er ist gestorben’ ,,vom Scheitern und
Verlorengehen [...] nicht weit zum Verschwinden und Sterben [sind — YT]* [Eismann 1990, 13].
Das tschechische Wort houba (dt. Pilz) ukr. epu6, russ. eyorxa (rpub), poln. ggbka (grzyb),
slowak. huba und hliva ist aus ie. *(s)guhombh-os entstanden, lit. gumbas bedeutet
’Ausbuchtung, Knoten’; vergleiche lat. fungus (it. fongo, poln. fonghi) mit der Bedeutung "Pilz’,
griech. sfongos; dt. Schwamm (aus *swamb), engl. sponge "Meerespilz’ [ESIC 1952, 130]. Es
erhebt sich die Frage, warum mit dem Wort Pilz in der tschechischen PhE byt na houbdch [Fin
1999, 128] der Zeitraum ’damals, als man noch nicht auf dieser Welt war‘ bezeichnet wird? Die
Pilze nehmen in den alten Vorstellungen einen Zwischenplatz zwischen den Pflanzen und Tieren
ein. Sie weisen ddmonische Eigenschaften auf, stehen im Verhiltnis mit der jenseitigen Welt und
besitzen stark ausgepriagte sakrale Symbolik. In der Folklore ist mit den Pilzen das Motiv des
Verrates in der Ehe und das Erscheinen unehelicher Kinder verbunden [vgl. Ykp. midonoris
2005, 118]. Die phraseologischen Euphemismen entstehen entweder mit Hilfe der iibertragenen
Bedeutung oder mit Hilfe der nicht bildhaften Mittel. Deswegen stimme ich V. UZenko und
D. UZ¢enko zu, dass die Euphemismen aus der Sicht ihrer Entstehung iiber ein grof3es Teil der
sozialen Komponente verfiigen, die sie zu Einheiten sowohl der Ethnokultur, als auch der
Linguistik macht [vgl. Yxuenxo, Yxuenko 2007, 196].

Ihren Anfang nimmt die Seele bei der Geburt von der Mutter; anderen Vorstellungen nach
stammt sie von Gott ihrer Unsterblichkeit wegen, vgl.: dé got die séle beschuof, do greif er in
sich selber und machte st ndch siner glichniisse [Eckhart 394, 8 nach Grimm 1984,
Bd. 15, 2877]; gott wohnt und wirkt in der seele [vgl. Grimm 1984, Bd. 15, 2877]. Sie lebt
zusammen mit dem Menschen oder sie befindet sich im Kopf oder im Griibchen unter dem Hals,
in Brust, Bauch, Herz usw. Die Seele wichst zusammen mit dem Menschen, fuhlt Warme, Kilte,
Schmerz, Freude und ernihrt sich nur vom Dampf der Mahlzeiten [vgl. CnaB. mudonorus 2002,
150].

Auf der christlichen Vorstellung vom gottlichen Ursprung der unsterblichen Seele beruhen
Beteuerungsformeln wie Bei meiner Seele! oder Me’ner Seel’! [Rohrich 1992, Bd. 3, 1455; T'TI
1981, 1. 2, 187], vgl. mhd. b7 sél und triuwe swern; ukr. Knanycsa oywero! [I'TI 1981, 1.2, 187]
(wortl.: (Ich) schwore mit (meiner) Seele). Eine einfache Beteuerung ist: So wahr meine Seele
lebt! [SCHILLER 2, 48 nach Grimm 1984, Bd. 15, 2882]. Eine @hnliche Anschauung liegt einer
sehr gewohnlichen sprichwortlichen Redewendung zu Grunde: mhd. daz ich iu geseit hdan daz ist
war; des setze ich iu die wdrheit ze einem geziugen unde mine séle ze einem pfande [Eckhart 47,

5 nach Grimm 1984, Bd. 15, 2882].
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In der tschechischen Sprache gibt es das Sprichwort je jako télo bez duse [Zaoralek 1963,
598] (wortl.: (er) ist wie ein Leib ohne Seele) mit der Bedeutung tschech. ’duchem nepfitomny’
(wortl. der Geist (die Seele) ist abwesend) im Sinne abgelenkt. Unsere Vorfahren glaubten, dass
die Seele den Korper auch wihrend des Schlafes und wihrend des Betens verlassen und als
immaterielles Bild einer lebenden Person erscheinen kann. Mit dem tschechischen Ausdruck
je/ byt bez sebe (wortl.: ist/sein ohne sich) im Sinne ’ist bewusstlos’, der auch heutzutage
hiufig benutzt wird, wurde moglicherweise urspriinglich ausgedriickt, dass eine Person wihrend
des Betens oder des Schlafes nicht ganz présent ist, vgl. bzw. dt. nicht ganz bei sich ist/ sein
[Beck 2010, 1919, 1937] im Sinne ’nicht bei Bewusstsein / Verstand sein; verwirrt sein, in
Gedanken sein” und ukr. we npu co6i [COYM 2008, 629] (wortl.: nicht bei sich (sein)) und sx
(moe, nenaue) ne npu cooi [COYM 2008, 675] (wortl.: als ob (er) nicht bei sich ist) im Sinne
"hochst aufgeregt sein, im Zustand eines extremen emotionalen Aufruhrs sein; nicht so wie
immer sein; psychisch krank sein’; und wenn die Person nach so einem Zustand geweckt wurde,
wird gesagt, dass sie tschech. prichdzet / prijit k sobé [Fin 1999, 386; Mokienko, Wurm 2002,
463] (wortl.: zu sich kommen), dt. zu sich kam (zu sich kommen) [Fin 1999, 386];
ukr. nputimu / npuxooumu & cebe [COYM 2008, 560] (wortl.: zu sich kommen) im Sinne ’zur
Besinnung kommen; aus Schlaf / Bewusstlosigkeit / Ohnmacht erwachen; wieder normal /
verniinftig werden’.

Mit diesen Resten der animalistischen Vorstellungen ist normalerweise die alte, ihrem
Ursprung nach vorgeschichtliche Anschauung verbunden, dass die Seele unsterblich ist und den
Korper des Menschen bei seiner Geburt betritt und danach zum wichtigsten Teil des Menschen
wird, vgl.: tschech. v dusi mira (wortl.: das MaB liegt in der Seele); Krdsa — oc¢im pastva, a dusi
vazba [Celakovsky 1852, 303] (wortl.: Die Schonheit ist fiir die Augen eine Mahlzeit und fiir die
Seele — Bindung); Duse — nejdrazsi zbozi [Celakovsky 1852, 16] (wortl.: Seele ist die teuerste
Ware); Péknd duse, pékné télo [Celakovska 1852, 24] (wortl.: Schone Seele, schoner Korper);
Kdo se rychle zbohati, dusi to zaplati [Celakovsky 1852, 167] (wortl.: Wer sich schnell
bereichert, bezahlt es mit der Seele) oder dt. Welche Seele Gott hat, die hat alles [Wirth 11, 174
nach Wander-DSL Bd. 5, 1727]; ukr. [ywa mipy 3uaec [@panxo 2006, T. 2, 110; ITIT 1990, 254]
(wortl.: Die Seele kennt das MaB); IJupicmob — ye auye oywi [Ilpumn., 117 nach IIIT 1990, 254]
(wortl.: Aufrichtigkeit — das ist das Gesicht der Seele); Ak na oywi, max i na mini [Hapon. ck.
1971, 114] (wortl.: Wie auf der Seele, so auch auf dem Korper); bionuui moii, wo Oywi ne mae
[UyOomnuckmit 1877, 250 nach IIT 1990, 253] (wortl.: Arm ist der, der keine Seele hat); Benuxi
Oywi marome cuny 601, a cnabodyxi eunyms y Hesoai [Ilpun., 116 nach IIT 1990, 253] (wortl.:

Grof3e Seelen haben Willenskraft und die Schwachseligen sterben in Gefangenschaft).
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Die Seele ist ein Doppelginger des Menschen wihrend seines Lebens und hat die Ziige
einer mythologischen Person [vgl. Cnas. mudonorus 2002, 150]. Ein bekanntes tschechisches
Sprichwort, in dem die Seele dem Menschen gleichgestellt wird, sagt: Kdo mds sklenénou dusi,
nehdzej na jiného kamenem [Celakovsky 1852, 249] (wortl.: Wer eine gliserne Seele hat, soll
nicht auf den Anderen einen Stein werfen), was auch in Galicien (Ukraine) bekannt ist: ukr. Xmo
CKASHULL OYX Mae, Hail Ha uydcoco kamenem He kuoae [YIIIT 1963, 470] (wortl.: Wer eine
gliserne Seele hat, soll nicht auf den Fremden einen Stein werfen); das Sprichwort besagt, dass
’man niemandem die Fehler vorwerfen soll, die man selbst macht oder gemacht hat’. Das
Adjektiv tschech. sklenény, ukr. cxnanuii, (wortl.: gldsern; aus Glas) wird hier benutzt, um die
innere Wesenheit eines Menschen widerzuspiegeln, sein klares, empfindliches, zerbrechliches
und durchsichtiges Wesen. Im deutschen Sprichwort anstatt Seele wird das Wort Haus
(Glashaus, Glasfenster) gebraucht, vgl.: Wer im Glashaus sitzt, muss nicht mit Steinen werfen
[Wander-DSL Bd. 1, 1695]); Wer im Glashaus sitzt, soll nicht mit Steinen werfen [Beck 2010,
753]; Wer selbst ein Glasdach hat, muss des Nachbars Haus nicht mit Steinen bewerfen
[Wander-DSL Bd. 1, 1694; Grimm 1984, 7674] oder Wer Glasfenster hat, muss sich in Acht
nehmen, wenn er in seines Nachbars Haus Steine wirft [Sailer, 283 nach Wander-DSL Bd. 1,
1695] mit der Bedeutung *man soll in einer heiklen Situation nichts Uniiberlegtes tun, damit man
durch sein Handeln seine Situation nicht verschlimmert’” und ’'man soll niemandem die
schlechten Eigenschaften vorhalten, die man offensichtlich selber hat’. Folgende deutsche
Sprichworter werden ebenso gebraucht, um menschliche Verletzbarkeit zu zeigen, vgl.: der ein
gldsern dach hat, musz nicht auf andere hduser steine werfen (18. Jh.) [Hoffmann Jesus Syrach
1740, 27 nach Grimm 1984, Bd. 7, 7678]; die in glashdusern leben, sollten keine steine werfen
(19. Jh.) [Diiringsfeld sprichw. 1875, 1, 310b nach Grimm 1984, Bd. 7, 7684]. Das Glas wird
hier im {bertragenen Sinne verwendet, um etwas Zerbrechliches, Vergingliches, leicht
Zerstorbares (Wertloses) auszudriicken. ,,Das Glas ist ein Bild menschlicher Vollkommenheit,
welche in ihrem hochsten Wohlstand [...] gebrechlich und bald zu nichts gemacht wird*
[Francisci lust. schaubiihne 1698, 2, 32 nach Grimm 1984, Bd. 7, 7662]. Die sprichwortliche
Anwendung ist frith nachweisbar, vgl.: z°u vil sorg bricht das glasz (16. Jh.) [Franck spriichw.
1545, 1, 5a nach Grimm 1984, Bd. 7, 7662]; wer ein haupt von glase hat, musz nicht mit steinen
fechten (17.Jh.) [Winckler 2000 gutte gedancken 1685, 112b nach Grimm 1984, Bd. 7, 7662].
Entsprechungen in den anderen Sprachen lauten: engl. People who live in glass houses shouldn’t
throw stones; frz. Mieux vaut balayer devant sa porteavant de critiquer; it. Chi ha cervelleria di
vetro non vada a battaglia di sassi; Chi ha tegoli di vetro, non tiri sassi al vicino [vgl. Wander-

DSL Bd. 1, 1694] russ. Kmo cuoum 6 cmexisiHHom dome, momy He ciedyem Opocams KAMHU.
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Hier ist eine weitere Gruppe von PhE, in denen Seele bildhaft fiir ‘Mensch’ steht: vgl.
ukr. orcusa oywa [COYM 2008, 228] (wortl.: lebendige Seele) fiir "Mensch’; dt. keine Seele mit
der Bedeutung ‘niemand’ (17. Jh.); ukr. ®i dyxy (alt. dyxa) owcueoco [COYM 2008, 224]
(wortl.: (es gibt) nicht (mal) eine lebendige Seele) fiir 'niemand’. In folgenden Beispielen sind
die Vorstellungen iiber die Seele als einen wichtigen menschlichen “Korperteil* dargestellt, die
dank der metonymischen Ubertragung traditionell einen Menschen bezeichnen, der iiber
entsprechende Eigenschaften verfiigt [vgl. BMC 2001, 175]. Um eine edelmiitige, hochherzige
und gute Person zu beschreiben werden im Tschechischen dobrd, poctivd duse (wortl.: eine gute,
ehrliche Seele) oder ¢lovek jako dobrd hodina [Zaordlek 1963, 486] (wortl.: ein Mensch wie eine
gute Stunde) verwendet, die in der deutschen Sprache durch folgende PhE wiedergegeben
werden: Eine Seele von Mann [ Mensch (18. Jh.) [Grimm 1984, Bd. 15, 2889]; Eine Seele von
einem Mensch sein [I'TI 1981, 1. 2, 186; Beck 2010, 1910], Eine gute Seele (18. Jh.) [Grimm
1984, Bd. 15, 2889] ‘ein guter Mensch’ oder Eine dankbare, treue, fromme, ehrliche Seele
[Grimm 1984, Bd. 15, 2889]; eine heilige, gottesfiirchtige seel [Grimm 1984, Bd. 15, 2889]; eine
christliche seel [Grimm 1984, Bd. 15, 2889]; eine feine seel [Grimm 1984, Bd. 15, 2889]; die
fiihlende Seele [Weismann 1731, Bd. 2, 572], die verniinftige Seele [Weismann 1731, Bd. 2,
572]. Im Ukrainischen sind es beispielsweise 60suna, siodana nmoouna [I'TI 1981, 1.2, 186]
(wortl.: dankbare, treue Person); dyoce doopa oywa / atoouna [T'TI 1981, 1. 2, 186] (wortl.: sehr
gute Seele / Person); 6iokpuma (poskpuma) oywa [COYM 2008, 225] (wortl.: offene Seele);
wupoka oywa / cepye [COYM 2008, 229] (wortl.: breite Seele / breites Herz); wupa / 30n0ma
oywa / cepye [COYM 2008, 229] (wortl.: ehrliche / goldene Seele / ehrliches / goldenes Herz).

Als Antonyme dazu fungieren folgende PhE: ukr. 6icosa (npoxnsma, cobaua) oywa
[CDOYM 2008, 225] (wortl.: teuflische (verfluchte) Seele, Hundeseele) (es wird dadurch eine
extreme Unzufriedenheit mit jemandem oder Wut iiber etwas ausgedriickt); uepcmea
oywa / cepye [COYM 2008, 229] (wortl.: harte Seele/hartes Herz) mit der Bedeutung
"gleichgiiltiger und herzloser Mensch’; kainosa oywa [COYM 2008, 228] (wortl.: Seele von
Kain) ’tiickischer und hinterlistiger Mensch’; tschech. (alt) uvird duse [Zaorélek, 1963, 83]
(wortl.: verdeckte Seele) *macht einige Teufelei’; cernd duse [Fin 1999, 98] (wortl.: schwarze
Seele); dt. eine niedertrdchtige seel [Grimm 1984 Bd. 15, 2889]; eine arme / schwarze Seele
(18. Jh.) [Beck 2010, 1909]. Farbsymbolik spielt in der Phraseologie eine gro3e Rolle. In den
PhE wie tschech. cernou dusi (mit) [Fin 1999, 98] (wortl.: eine schwarze Seele (haben)) im
Sinne (byt) veskrze zIy / Spatny clovek [Beck 2010, 1909] (wortl.: ganz boser und schlechter
Mensch (sein)) und dt. eine arme /schwarze Seele haben [Beck 2010, 1909] wird durch die

Verwendung von Farbanalogie eine Charaktereigenschaft, ndmlich ’schlecht” und ’bose’,
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mitgeteilt. Intuitiv wird ,,schwarz* stets mit etwas Negativem verbunden, vgl.: schwarzes Schaf
[Duden 2002, Bd. 11, 650] u. A. Bei den Phraseologismen mit dieser Konstituente ist besonders
deutlich die Bedeutung ’schlecht’ ausgeprigt. Ahnlich wird das Adjektiv ,,dunkel® als
‘undurchschaubar’ verstanden, vgl.: ukr. Yyoca oywa - memnuti nic [IIIT 1990, 245]
(wortl.: Fremde Seele — dunkler Wald); tschech. Duse cizi ve tmé sedi [Celakovsky 1949, 15]
(wortl.: Fremde Seele sitzt im Dunkeln); dt. In eines andern Seele ist schwer zu lesen [Wander-
DSL Bd. 4, 491].

Héaufig stehen formelhafte Fiigungen und Wendungen, vgl. Leib und Seele [Beck 2010,
1253] fiir die ‘korperliche und geistige Seite’ des Menschen, mhd. lip unde séle, ahd. lihhamo
joh séla (9. Jh.); mit Leib und Seele sein [Beck 2010, 1253] ‘vollig, ganz und gar’ (16. Jh.); Ein
Herz (oder ein Leib) und eine Seele sein (9. Jh.) [Beck 2010, 1253]; Schone (verwandte) Seelen
finden / erkennen sich zu Wasser und Lande [Beck 2010, 1910; I'TI 1981, 1. 2, 188] im Sinne
’bei jemandem auf Verstdndnis stoBen’; ukr. orcumu oywa ¢ oywy [@CYM 1993, ku. 1, 277]
(wortl.: Seele in Seele leben); dywa oyuy s3nae (wortl.: Seele kennt Seele); tschech. najit / poznat
v nékom spriznénou dusi (wortl.: in jemandem eine verwandte Seele finden / kennenlernen).

Eine grofle Anzahl von deutschen Redensarten hat sich des Begriffes Seele bedient, jedoch
in ganz verschiedener Bedeutung:

e Er hat seine Seele ausgehaucht [Rohrich 1992, Bd. 3, 1455] er ist gestorben’;

® Die Seele sitzt ihm auf der Zunge [Rohrich 1992, Bd. 3, 1455]er liegt im Sterben’; Die
Seele ist ihm angewachsen (angeklebt) [Rohrich 1992, Bd. 3, 1455];

® Nun hat die arme Seele Ruh [Rohrich 1992, Bd. 3, 1455] sagt man, wenn ein Kind nach
langem Quengeln das Gewiinschte erhalten hat, was es verlangte; ’jetzt ist jemand zufrieden’
vgl. tschech. Ted’ md dusicka / duse pokoj [Beck 2010, 1909] (wortl.: jetzt hat Seelchen / Seele
Ruh)

o Er hat seine Seele ins Brot gebacken. Gewichtsbetrug war eine jener Siinden, die nach
dem Tode mit dem ruhelosen Umbherirren der Seele oder mit dem Fegefeuer bestraft wurden
[vgl. Rohrich 1992, Bd. 3, 1455];

® Das Schworen bei seiner Seele ist wohl als alter Rechtsbrauch anzusehen. Bis ins 18. Jh.
hinein ist das ’Schworen bei oder in eines anderen Seele’ belegt [vgl. Rohrich 1992, Bd. 3,
1455];

® Meiner Seel! oder Mein Seel! Diese Beteuerung ist noch heute lebendig [vgl. Rohrich
1992, Bd. 3, 1455];

® auf dein Seel’ und Gewissen *auf Ehre und Gewissen’. Beim Schwur wird die Seele zum
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Pfand gesetzt [Rohrich 1992, Bd. 3, 1455]; Ahnlich auch bei Seine Seele dem Teufel verpfinden,
verkaufen [Rohrich 1992, Bd. 3, 1455]; Hinter etwas her sein wie der Teufel hinter der armen
Seele [Rohrich 1992, Bd. 3, 1455];

e Die Seele als Sitz des Gemiites und Gewissens: jemanden etwas auf die Seele binden,
legen ’ihm etwas eindringlich ,ans Herz’ legen, es seiner Obhut anvertrauen’ [Rohrich 1992,
Bd. 3, 1455]; oder ’das wirst du von mir niemals erfahren’ [R6hrich 1992, Bd. 3, 1456];

e etwas auf dem Herzen, auf der Seele haben oder sich etwas vom Herzen, von der Seele
reden [Rohrich 1992, Bd. 3, 1456];

e Ein Herz und eine Seele sein wird von zwei Personen gesagt, die in ihren Anschauungen
vollig tibereinstimmen [Rohrich 1992, Bd. 3, 1456]; oder in Zwei Seelen und ein Gedanke
[Rohrich 1992, Bd. 3, 1456];

®von ganzem Herzen und von ganzer Seele etwas wiinschen 'mit seinem ganzen Wesen’
[Rohrich 1992, Bd. 3, 1456]; gleiche Bedeutung hat aus tiefster Seele etwas hoffen [Rohrich
1992, Bd. 3, 1456]; eine Seele von Mensch wird derjenige genannt, der besonders giitig ist: eine
treue, gute, geduldige Seele [Rohrich 1992, Bd. 3, 1456];

® Mit Seelchen wird ein zartes, empfindliches Middchen bezeichnet. Heute wird es pejorativ
gebraucht: sentimental, ohne viel Geist [vgl. Rohrich 1992, Bd. 3, 1456];

e Jemand ist eine schone Seele ’jemand hat eine ausgeglichenes Gemiit, ist gutherzig,
freigebig, intelligent’ geht auf die Antike zuriick = Harmonie zwischen dem natiirlichen und

geistigen Sein des Menschen [vgl. Rohrich 1992, Bd. 3, 1456].

5.4. Das Wasser

In den heutigen und damaligen Vorstellungen sowohl des slawischen als auch des germanischen
Volkes ist das Wasser eines der ersten Elemente der Weltschopfung, eine Quelle des Lebens und
ein magisches Reinigungsmittel. Das Wasser stellten sich unsere Vorfahren oft als eine Grenze
vor, die diese und die andere Welt trennt, als einen Weg, der in das Reich der Toten fiihrt, oder
als einen Ort, wo sich die bosen Geister und die Seelen der Verstorbenen aufhalten [vgl.
VYkp. midomnoris 2005, 83-86; Cnas. mudonorus 2002, 80-82], vgl.: russ. [ 0e 600a, mam u 6eda
[CnaB. agpeBHoctu 1995, T. 1, 386] (wortl.: Wo das Wasser (ist), dort (gib es) auch das Unheil);

Om 600wb1 6cez0a dcou bedvr [Cnas. apeBHoctu 1995, 1. 1, 386] (wortl.: Vom Wasser erwarte
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immer Ungliick); tschech. Voda je zrddnd [Beck 2010, 2313] (wortl.: Das Wasser ist
verriterisch) ‘Wasser ist gefdhrlich; man kann im Wasser untergehen und ertrinken‘. Im
Deutschen sagt man: Das Wasser hat keine Balken [Beck 2010, 2313], im Russischen: Yepm
oeHsi boumcs, a 6 6ooe cenumcs (wortl.: Der Teufel hat Angst vor dem Feuer, siedelt aber im
Wasser). Die Ukrainer pflegten zu sagen, bevor sie schwimmen gingen: /[liosxo 3 600u, a s 8
600y! [Cnas. nmpeBHoctu 1995, T. 1, 386] (wortl.: Teufel (gehe) aus dem Wasser und ich (gehe)
ins Wasser!) und nach dem Schwimmen: 4 3 600u, a diovko 6 600y [Cnas. npeBroctu 1995, 1. 1,
386] (wortl.: Ich (gehe) aus dem Wasser und der Teufel (geht) ins Wasser). Aus den folgenden
phraseologischen Beispielen stelle ich fest, dass der Teufel sich gern nicht nur im Wasser,
sondern auch im Sumpf aufhilt, vgl.: ukr. 46u 6oromo, a wopmu 6yoyms [Homuc 1993, 259]
(wortl.: Es gibe Sumpf, und es werden Teufel geben); russ. bvir 61 omym, a uepmu 6yoym
[MHH 2010, 626] (wortl.: Es gidbe einen Wasserwirbel und es werden Teufel geben); Bcaxomy
uepmy 601bHO 8 ceoem bonome opooums [MHH 2010, 991] (wortl.: Jeder Teufel darf im eigenen
Sumpf bummeln); wruss. 1'03e 6oroma, myosi-ii uepm [Adanacse 2008, 602] (wortl.: Wo der
Sumpf, dahin auch der Teufel); Yepm 6e3 6aroma usa 6yoeysv, a banoma 6e3 uepma [AdanacbeB
2008, 602] (wortl.: Es gibt keinen Teufel ohne Sumpf und es gibt keinen Sumpf ohne Teufel);
Atioze npuswvik, uepye? — a 6 6onoye [AdanacreB 2008, 602] (wortl.: Und woran hast du dich
gewohnt, Teufel? — an den Sumpf); ukr. Yopm b6acamo epoweii mae, a 6 boromi cuoums [Homuc
1993, 104] (wortl.: Der Teufel hat viel Geld, aber sitzt im Sumpf); russ. B muxom omyme uepmu
sooamcs [IMHH 2010, 626] (wortl.: Im stillen Gewisser gibt es Teufel), weil russ. 43 omyma 6
ao kax pykou nooams! [MHH 2010, 626] (wortl.: Vom Wasserwirbel in die Holle ist es wie mit
der Hand reichen!); ukr. Mymums, six 6ic nio epebnero [Homuc 1993, 182] (wortl.: Es strudelt,
wie der Teufel unter dem Deich); russ. Tet uepma xpecmu, a uepm 6 o0y eraoum [MHH 2010,
991] (wortl.: Du taufst den Teufel, und der Teufel schaut ins Wasser); I 0e uepm nu v, a Ha
yemove pexku nocnen [MHH 2010, 989] (wortl.: Wo der Teufel nur nicht war, aber an die
Flussmiindung hatte er es geschafft) u. a.

Die Symbolik des Wassers ist einerseits mit seinen natiirlichen Eigenschaften — es ist frisch,
klar, reinigend, fortschwemmend — und andrerseits mit mythologischen Vorstellungen iiber das
Wasser als etwas Fremdes und Gefihrliches verbunden. Dieselbe doppelte Auffassung des
Wassers ist in den Mirchenmotiven mehrerer Volker erhalten geblieben, vgl. beispielsweise
ukr. orcuea, mepmea eooa; dt. Wasser des Lebens und Wasser des Todes. Die Parallelitit
zwischen den Elementen Wasser und Feuer zeigt sich in den Brauchen mit cmapa / nosa 6ooa
[CnaB. npeBHoctn 1995, 1.1, 388] (wortl.: altes / neues Wasser) und cmapuii / Hosuti 6020Hb

[CnaB. npeBHoctu 1995, 1. 1, 388] (wortl.: altes / neues Feuer).
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Die Urstoffe, die der Schopfung aller Dinge vorausgegangen sind, die alles durchdringen
und alles in sich aufnehmen, sind heilig und finden bei allen Volkern ihre Verehrung. Der
Mensch sieht Wasser, Feuer, Luft und Erde in unabldssig reger Titigkeit und Kraft auf die
gesamte Natur einwirken, und so schafft er ihnen einen Kultus. Auf dieser Heiligkeit beruht die
reinigende, heilende und sithnende Kraft der Elemente. Das gilt in besonderer Weise fiir das
Wasser, wie ich im Folgenden zeigen werde.

Das Wort Wasser ist im 8. Jh. entstanden: ahd. waszzar, mhd. wazzer, asidchs. watar,
mnd. mnl. water, got. wato, anord. vatn, ahd. wazar, asichs. watar, agsachs. vdter, griech. hydor
(Dowp), lat. unda *Welle, Woge’, ie. *aud-, *ued-, *ud- "Wasser’ [Pfeifer 1989, Bd. 3, 1942-
1943]; das lat. aqua stammt aus igerm. *ak ’schnell, fein’ [Vanicek 1874, 2] und entspricht
got. ahra, ahd. aha, agsichs. ed, anord. d, aber die Bedeutung ist fluvius. got. végs, ahd. wdc ist
fluctus, "Flut’. Fliisse und Quellen standen bei unseren Vorfahren in hoher Verehrung. Sowohl
das deutsche, als auch das slawische Volk betete, heiratete, legte Eide ab und prophezeite in ihrer
Néhe und opferte ihnen, besonders den Quellen, die die altdeutsche Sprache Ursprine oder auch
*prunno (von prinnan (lat. ardere) nannte, ein anderes Wort fiir Brunnen [vgl. Grimm 1835,
326-327; vgl. CnaB. npeBnoctu 1995, 1. 1, 386]. Die alte deutsche Sprache kennt noch solche
Bezeichnungen fiir Wasser wie *heilawdc, *heilwdc, *heilwaege *Heilwasser, Weihwasser’, das
vom ahd. wdc, bzw. dem deutschen Wort Woge stammt und das bis heute noch als ein kriftiges
Heilmittel beliebt ist. Das Wasser trat damals als das beste Abwehrmittel gegen Didmonen auf
(vgl. Weihwasser). So wie flieBendes Wasser fiir sie ein uniiberwindbares Hindernis bildet,
wurden sie aus dem Haus vertrieben, indem die Hausbewohner Wasser aufstellten oder
ausschiitteten oder sich selbst, andere Personen oder Gegenstinde damit wuschen oder
besprengten oder es unter Speisen mischten, die behext werden konnten [vgl. HDA 1936-1937,
Bd. 8, 109].

Das Wasser galt bei vielen Volkern als Quelle des Lebens und als magisches
Reinigungsmittel. Dem Phraseologismus ukr. orcusa ooda, russ. owcusas éooa [®M 1990, 37;
BMC 2001, 86; BMC 2005, 103], tschech. Zivd voda [Stépanova 2007, 86], dt. Wasser des
Lebens [SCFI 2009, d. 2, 388], lat. aqua vitae wird es in allen slawischen Sprachen begegnet. In
der altkirchenslawischen Sprache wird damit flieBendes Wasser bzw. eine Quelle bezeichnet. In
den Mirchen ist damit ein Zaubertrank gemeint, der den toten Korper wieder zum Leben bringt,
der den Menschen Energie und Lebenskraft spendet. In der Folklore wird damit im iibertragenen
Sinne ein Lebenselixier bezeichnet, wahrend ukr. mepmea 6ooa (bzw. stilles, stehendes, nicht
bewegliches Wasser aus dem Kirchenslawischen), russ. mépmeas 6ooa [BMC 2001, 86; BMC

2005, 103], tschech. mrtvd voda [Stépanova 2007, 86], dt. Wasser des Todes [SCFI 2009, d. 2,
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388] den toten Korper von Wunden oder Krankheiten nur heilen soll, den Menschen dabei aber
trige und leblos macht [Vkp. midonoris 2005, 85], vgl. ukr. sx cxynanuii y mepmsiti 600i
[COYM 2008, 660] (wortl.: als ob er im Wasser des Todes gebadet wurde). Die beiden PhE
ukr. orcusa sooa und mepmea 6ooa haben allgemeinslawische Verbreitung, vgl. poln. Zywa und
martwa woda; bulg. ocusa und mvpmea eoda. Solches Wasser hatte Zauberkrifte, zum Beispiel
wusch der Hauswirt in Tschechien am Karfreitag sein Vieh mit dem flieBenden ,,lebenden*
Wasser, damit es ein ganzes Jahr lang vor allen Krankheiten geschiitzt bleibe [vgl. Nahodil 1959,
85].

Nicht nur heilend, auch weissagend sind die Wasserquellen, vgl.: ukr. sx (mos, HiOu) y
600y ousumucs / enswymu [COYM 2008, 199] (wortl.: als ob (er) ins Wasser schaut / geschaut
(hétte)); russ. xax 6 600y ensden [BMC 2001, 88; BMC 2005, 105] (wortl.: als ob (er) ins Wasser
schaute). Anders ist im Tschechischen: jako kdyby cetl budoucnost z hvezd [Stépanova 2007, 87]
(wortl.: als ob las (er) die Zukunft aus den Sternen) und im Deutschen jemand muss dass geahnt
(gerochen) haben [RDPhW 1999, 69]; als ob jemand das (es) geahnt (gerochen) hdiitte [RDPhW
1999, 69]. Das Wasser tritt in den ukrainischen und russischen Wendungen als eine magische
Quelle auf, aus der die Zukunft gedeutet werden kann (bekannt als Hydromantie). Diese
Wahrsagekunst aus dem Wasser ist in zahlreichen ukrainischen und russischen mythologischen
Texten (Mirchen, Sagen, Legenden) beschrieben, in denen unsere Vorfahren die Zukunft mit
Hilfe der magischen spiegelnden Gegenstinde erfuhren. Zum Beispiel gab es in Mihren
folgende Tradition: Wenn jemand die Antwort auf eine Frage erfahren wollte, warf er Speisen
zusammen mit dem Geld in einen Brunnen und sagte dabei:

Studdnko, studdnko!

Tu ti nesu vecericku,

Povez ty mné pravdu,

Co se ¢ ptdt budu®’.

Die Deutschen glaubten, dass, wenn ein Kind oder ein Erwachsener krank ist, sollte eins
seiner Kleidungsstiicke, meistens ein Hemd, auf den Wasserspiegel gelegt werden; sie bettelten
Nadel und Faden, opferten etwas Korn und warfen alles zusammen in die Quelle, und
beobachteten, ob das Kleidungsstiick untergeht oder schwimmt. Ging das Kleidungsstiick unter,

so war es ein Zeichen, dass der Kranke nicht genesen oder sogar sterben wiirde; Im anderen Fall

%7 dt. Ubersetzung der Autorin:
Brunnen, Brunnen!

Ich bringe dir Abendbrot;

Sag mir die Wahrheit dariiber,
Was ich dich fragen werde.
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nahmen sie das Hemd schnell aus dem Wasser heraus und zogen es dem Kranken nass an. Somit
wurde er gerettet. AuBBerdem wandten sich junge Frauen in der Ukraine in ihren Gebeten an das
Wasser, um eine schnelle Heirat zu bezwecken, mit den folgenden Worten ukr.: Hux 600a bop3o
tioe, mak abu s 6op3o siooara cu (wortl.: So wie das Wasser schnell flieBt, so soll ich schnell
heiraten) [vgl. CnaB. npeBnoctu 1995, T. 1, 388].

Eine Art der Wahrsagung war der Versuch, auf der Wasseroberflidche das Gesicht eines
Titers, eines Menschen, der etwas Boses gemacht hat, zu Gesicht zu bekommen [vgl. Mokuenko
1990, 145-146; ®M 1990, 36-37]. Solche mythologischen Vorstellungen iiber die {ibernatiirliche
Kraft des Wassers sind in den folgenden PhE dargestellt, ukr.: susooumu / eueecmu na uucmy
(ceigncy) 600y [vgl. IBuenko 1996, 95-96; COYM 2008, 66] (wortl.: auf das saubere (frische)
Wasser hinausbringen); russ. esi600ums / évieecmu na uucmyio (ceesicyro) 600y [bMC 2001, 88;
BMC 2005, 105] (wortl.: auf das saubere (frische) Wasser hinausfiihren). Mit der Bedeutung ‘im
Betrug aussetzen® weisen folgende tschechische und deutsche phraseologischen Entsprechungen
keine Komponente Wasser auf, vgl.: tschech. ukazovat/ukazdt pravou tvar (koho, ceho)
[Stépanova 2007, 87] (wortl.: das wahre Gesicht zeigen (von jemandem, von etwas));
ukazovat / ukazdt (koho,co) v pravém svétle [Stépanova 2007, 87] (wortl.: (jemanden, etwas) im
wahren Licht zeigen); dt. etwas ans Tageslicht bringen; jemanden entlarven [RDPhW 1999, 69].
Mit der Bedeutung ‘fangen, jemanden in etwas erwischen‘ werden tschech. nachytat na
Svestkdach [Stépanova 2007, 87] (wortl.: jemanden auf den Zwetschgen fangen); chytit in
flagranti [Stépanova 2007, 87] (wortl.: fangen bei der (frisch gemachten) Tat), in der das Wort in
flagranti aus dem lateinischen iibernommen wurde und ist eine juristische Benennung fiir
’zastihnuti vinnika pfi samém Cinu, pifi samém skutku’ [vgl. PospiSil 1849, 90] mit der
Bedeutung den Schuldigen bei der (frisch gemachten) Tat erwischen oder tschech. za horka
(ukr. Ha eopsuomy; auf frischer Tat), vgl.: dt. jemanden auf frischer Tat ertappen; jemandem das
Handwerk legen; jemandem auf die Schliche kommen [RDPhW 1999, 69] benutzt, die ebenfalls
keine Komponente Wasser beinhalten. Die phraseologische Bildhaftigkeit der ukrainischen und
russischen Wendung griindet auf die altertiimlichen mythologischen Vorstellungen, in denen das
frische, klare, flieBende Wasser iiber magische Eigenschaften verfiigt und symbolisch als
reinigendes und heilendes Mittel und als Quelle des Lebens dargestellt wird.

Noch ein Brauch, der bei vielen Volkern verbreitet war, war der gemeine und brutale
Brauch ,.des Gerichts Gottes*: Der Verdichtigte oder Angeklagte wurde ins Wasser geworfen,
dabei sahen die ,,Richter* zu, ob der Beschuldigte untergeht oder schwimmt. Auf solche Art und
Weise wurde damals seine Unschuld oder Schuld bewiesen, weil viele Volker in jener Zeit an

die Reinheit und Bestindigkeit dieses Elements glaubten [vgl. BMC 2001, 88, 90]. Mit der
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Bedeutung ‘unbestraft davonkommen‘ werden die nidchsten PhE verwendet, vgl.:
ukr. suxooumu / eutimu cyxum 3 6oou [COYM 2008, 93] (wortl.: rauskommen trocken aus dem
Wasser); russ. ewixooums / evitimu cyxum u3z 6o00vt [BMC 2001, 90; BMC 2005, 108];
tschech. dostdvat se / dostat se (vyvdznout) z ceho se zdravou kuZi [Stépanova 2007, 88]
(wortl.: rauskommen aus etwas mit einer gesunden Haut); vyvdZnout z ceho bez pohromy
[Stépanova 2007, 88] (wortl.: ungeschoren davonkommen); dostdvat se / dostat se (vyvdZnout) z
¢eho jako lilium [Stépanova 2007, 88] (wortl.: rauskommen (fliichten) aus etwas wie eine Lilie);
dt. mit heiler Haut davonkommen [RDPhW 1999, 69, 157]. In den oben aufgefiihrten Beispielen
nur ukrainische und russische PhE mit der Bedeutung ‘unbestraft davonkommen’ beinhalten
Komponente Wasser. In Hinsicht auf die Entstehung der PhE ukr. suxooumu / eutimu cyxum 3
s6oou [COYM 2008, 93] (wortl.: trocken aus dem Wasser ausgehen) oder russ. gvixooums /
svtiimu cyxum u3 6o0vr [BMC 2001, 90; BMC 2005, 108; Stépanova 2007, 88] (wortl.: trocken
aus dem Wasser ausgehen) stimme ich V. Mokienko zu, der behauptet iiberzeugend, dass zu der
Entstehung der obenaufgefiihrten PhE die komparativen PhE ukr. sx (mos, nibu) 3 eycku (eycaka)
600a [COYM 2008, 121] (wortl.: als (als ob) das Wasser von Gans (Génserich)); russ. xax ¢ eycs
6ooa [RDPhW 1999, 157] (wortl.: wie das Wasser von Giénserich) mit der Bedeutung
‘ungeschoren (unbeschadet) davonkommen’ beigetragen haben, denen oft im Zauberspruch
russ. ¢ eycsa ooa, ¢ mebs xyooboa [MH 2007, 172] (wortl.: das Wasser von Génserich, die
Krankheit von dir) begegnet werden. Die realen Beobachtungen des Volkes fiihrten zu der
Entstehung dieser Wendung, die innerhalb der Beschworungsformeln ihre mythologische
Umdeutung und semantische Bereicherung bekam [vgl. Moxkuenko 1979, 42-45]. Die
phraseologischen Entsprechungen fiir die ukrainische Wendung six (mos, Hibu) 3 eycku (2ycaka)
600a [COYM 2008, 121] (wortl.: als (als ob) das Wasser von Gans (Génserich)) bestétigen ihre
tschechische und deutsche Verbreitung. Mit der Bedeutung ‘ungeschoren (unbeschadet)
davonkommen; fiir jemanden ohne Wirkung sein; auf jemanden keinen Einfluss haben‘ werden
folgende Wendungen benutzt: tschech. Spadne s ného co s husy dest’ [Zaordlek 1963, 473]
(wortl.: Es wird an ihm ablaufen wie der Regen an der Gans); VSe s ného spadne co s husi
dest’ /voda [Beck 2010, 2313] (wortl.: Alles wird an ihm ablaufen wie der Regen / das Wasser
an der Gans); Po nékom sjet jako po igelu/jako voda po huse [Beck 2010, 2313] (wortl.: An
jemandem ablaufen wie am Igel / wie das Wasser an der Gans); nékomu byt fuk / burt / egdl /
ukradenej [Beck 2010, 2313] (wortl.: jemandem Gleichgiiltig / Wurst / egal / gestohlen sein);
OtreSe se 7 toho jako pes [Stépanova 2007, 172] (wortl.: (Er) schiittelt sich davon ab wie ein
Hund) und dt. Es lduft an jemandem ab, wie das Wasser an der Gans [RDPhW 1999, 157]; An

jemandem ablaufen wie das Wasser am Entenfliigel / am Pudel/an der Gans (selten, ugs.)
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[Beck 2010, 2313].

Zu der Gruppe der PhE, die mit dem alten Brauch des Gerichts Gottes (bzw. der Priifung
mit Feuer und Wasser) zu tun haben, gehort auch die PhE, die den emotionalen Zustand des
Menschen beschreibt, vgl. russ. xax 6 600y onywennsii [BMC 2001, 88; BMC 2005, 106]
(wortl.: wie ins Wasser gesenkt); ukr. sx (moe, naue) y 600y onywenuii [COYM 2008, 468]
(wortl.: wie (als ob) ins Wasser gesenkt); dt. wie gewaschen und nicht ausgewrungen [I'TI 1981,
T. 2, 302] im Sinne ’jemand ist in einem betriibten und bedriickten Zustand’; tschech. je jako
zmokld slepice [Stépanova 2007, 87] (wortl.: (jemand) ist wie eine nasse Henne); dt. Jemand
steht da (sitzt da, sieht aus) wie ein begossener Pudel [RDPhW 1999, 69]; Jemand macht ein
Gesicht wie drei (sieben) Tage Regenwetter [RDPhW 1999, 69]. Die Symbolik des Wassers ist
in den ukrainischen und russischen Beispielen einerseits durch seine Fahigkeit, Klarheit zu
schaffen, zu fithlen und zu reinigen, gekennzeichnet und andrerseits durch mythologische
Vorstellungen, dass das Wasser ein ,,fremder* und gleichzeitig ein geféhrlicher Ort ist, der iiber
magische Krifte verfiigt. Deswegen wird durch diese Metapher ein niedergeschlagener und
deprimierter Zustand eines Mensches wiedergegeben, der durch die negative und magische
Wirkung des Wassers auf diesen Menschen verursacht ist; das Wasser erscheint in diesem
Zusammenhang als ein feindliches Element, in das er nicht aus eigenem Willen geraten ist [vgl.
BDCPA 2006, 294].

Auf den realen Beobachtungen des Wassers sind die ndchsten PhE mit der Bedeutung
“spurlos verschwinden; verloren gehen’ gegriindet: ukr. sx (M08, Haue) 60000 émuno (3mun0)
[COYM 2008, 118] (wortl.: als wiirde (er) mit dem Wasser ausgewaschen); sax (mos, naue) y
600y enacmu (kanymu) [COYM 2008, 127] (wortl.: als wiirde (er) ins Wasser fallen); imu / nimu
3a 6odorw [COYM 2008, 279] (wortl.: dem Wasser hinterher gehen); nimu 3a 6oooro [COYM
2008, 516] (wortl.: dem Wasser hinterher gehen); nimu y 6ody [COYM 2008, 517] (wortl.: ins
Wasser gehen); russ. xax 6 600y kanyms [BMC 2001, 88] (wortl.: als wiirde (er) ins Wasser
fallen); tschech. voda se po nem slehla [Zaorédlek 1963, 424] (wortl.: das Wasser hat sich nach
ihm niedergelegt); voda se zaviela (wortl.: das Wasser hat sich geschlossen); jako kdyZ se voda
zavie (nad nim, za nim, po nem) [Mokienko, Wurm 2002, 587] (wortl.: als wiirde das Wasser
schlieen (iiber ihn, hinter ihn, nach ihm)); jako by se nad nim (za nim, po néem) voda zaviela
[Stépanova 2007, 713] (wortl.: als wiirde sich das Wasser oben iiber ihm (hinter ihm, nach ihm)
schlieBen); zapadnout jako do vody [Mokienko, Wurm 2002, 590] (wortl.: wie ins Wasser
fallen); jako kdyZ (jako by) se do vody (do zemé) propadne [St€panova 2007, 713, 87] (wortl.: als
wiirde (er) ins Wasser (in die Erde) verschwinden); dt. jemand ist wie vom Erdboden verschluckt

[RDPhW 1999, 69]. Der deutschen Entsprechung liegt ein anderes Sinnbild (kein Wasser,
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sondern Erde) zugrunde. Im Sinne ’etwas ist spurlos verschwunden’ werden auch die folgenden
komparativen PhE verwendet: vgl.: ukr. mog kamine y 600y [COYM 2008, 287] (wortl.: wie ein
Stein ins Wasser (gefallen)); tschech. (zmizel, ztratil se) jako by kdmen do vody hodil (zahodil)
[Mokienko, Wurm 2002, 590] (wortl.: (verschwunden, verloren gegangen) als ob ein Stein ins
Wasser gefallen ist). Daher weil jeder, dass das Wasser gut die Spuren verwischt [RDPhW 1999,
314], vgl.: ukr. xoeamu / cxoeamu «xinyi 6 eody [COYM 2008, 747] (wortl.: die Enden ins
Wasser verstecken); russ. npsmamo xouyst 6 6ody [BMC 2001, 293] (wortl.: die Enden ins
Wasser verstecken), obwohl ein Unrecht auf die Dauer nicht verborgen bleibt, vgl.: tschech. Vyjit
na svetlo (na povrch) jak(o) olej na(d) vodu [Mokienko, Wurm 2002, 347] (wortl.: Ans Licht
(nach oben) kommen, wie Ol aufs Wasser); russ. ecmisimb Hapysucy (Ha NOBEPXHOCHD)
[Mokienko, Wurm 2002, 347] (wortl.: auf die Oberfliche (heraus) schwimmen); gwuitimu Ha
nosepxnocms [Mokienko, Wurm 2002, 347] (wortl.: auf die Oberfliche kommen). Die
Phraseologismen ukr. Ilpasda ne émone y 600i i ne 3copumv y goeni (wortl.: Die Wahrheit
ertrinkt nicht im Wasser und verbrennt nicht im Feuer) und tschech. Pravda vyjde na svétlo jako
olej na vodu (wortl.: Die Wahrheit kommt ans Licht wie Ol aufs Wasser) bezeugen den Glauben
der Menschen in die Wahrheit sagende Kraft des Wassers.

Unter dem Einfluss der Wendung russ. xak 6 600y kanyme [MH 2008, 103] (wortl.: wie ins
Wasser versinken) sind Anfang des 19.Jhs. die folgenden Phraseologismen entstanden:
russ. kawyms 6 eeunocms [vgl. Onbrt 1987, 65; BMC 2001, 79; BMC 2005, 95] (wortl.: in die
Ewigkeit versinken); ukr. kanymu y bessicmov (y nebymms, y eiynicms) [COYM 2008, 287]
(wortl.: in die Vergessenheit (Ewigkeit, Unendlichkeit) versinken) ’fiir immer verschwinden’;
kanymu 6 Jlemy [COYM 2008, 287] (wortl.: in Lethe versinken) ‘spurlos verschwinden‘;
russ. (6cé) amo kanyno & eeunocms (gehob.) [Mokienko, Wurm 2002, 588] (wortl.: (alles) das
versank in der Ewigkeit); (6cé) omo xanyno 6 Jlemy (gehoben) [Mokienko, Wurm 2002, 588]
(wortl.: (alles) das versank in Lethe); hierbei bedeuten die Begriffe ukr. und russ. Jlema,
dt. Lethe den Fluss des Vergessens, der nach der griechischen Mythologie in der Unterwelt flie3t
[vgl. Omerr 1987, 65; BMC 2001, 79; BMC 2005, 95], vgl.: tschech. fo (vSechno) vzala voda
(ugs.) [Mokienko, Wurm 2002, 588] (wortl.: das (alles) nahm das Wasser weg).

Das Wasser flieit wie die Zeit. Die PhE dieser semantischen Gruppe sind mit- einander
durch die Gegeniiberstellung ,.Bewegung — Stillstand* verbunden. Dank seiner natiirlichen
Eigenschaften symbolisiert das flieBende Wasser die Bewegung oder den Weg in die andere
Welt [vgl. Cnas. mudomnorus 2002, 80-82]. In dieser Metapher wird die Bewegung der Zeit [vgl.
Moxkuenko 1990, 27-28], die viele Anderungen im menschlichen Leben verursacht, dem

flieBenden Wasser gleichgestellt, vgl.: ukr. cnauemu (cnaucmu, nonnruemu) 3a éodoro [COYM
199



2008, 682] (wortl.: mit dem Wasser hinwegflieBen); nimu (36iemu) 3a éimpom / 6odoro [COYM
2008, 516] (wortl.: mit dem Wind / Wasser hinweggehen (flieBen)); 6acamo (yumano) eoou
cnauno (cnaueno, ynaueno, ymekio) [COYM 2008, 22] (wortl.: viel Wasser ist weggeflossen);
russ. MHO20 8006l ymexno (¢ mex nop, xax) [BMC 2001, 90; BMC 2005, 108-109] (wortl.: viel
Wasser ist (seit dem) weggeflossen); russ. mbocdy mvmv MHO20 60061 ymeyems [Weismann
1731, 738] (wortl.: seitdem wird viel Wasser wegflieBen); tschech. uplynulo mnoho vody [Beck
2010, 2313] (wortl.: viel Wasser ist weggeflossen); utece (uplyne) mnoho (hodné) vody (do (od)
té doby) [Mokienko, Wurm 2002, 589; Stépanova 2007, 88; Beck 2010, 2313] (wortl.: es lauft
(flieB3t) viel (genug) Wasser (bis (zu) der Zeit) ab (weg)); utece (jeste) mnoho vody (pod mostem)
[Zaoralek 1963, 424] (wortl.: es lduft (noch) viel Wasser (unter der Briicke) ab); dt. Seither
(seitdem) ist schon viel Wasser den Berg hinuntergeflossen (hinuntergelaufen) [RDPhW 1999,
70]; dt. Bis dahin fliefst (lduft) noch viel Wasser die Donau (die Elbe, den Rhein, die Spree, den
Berg usw.) hinab / hinunter [I'T1 1981, T. 2, 302; Beck 2010, 2313] oder Bis dahin wird noch viel
Wasser ins Meer fliefen [I'TI 1981, 1.2, 302]; dt. Es wird noch viel Wasser in den Rhein
ablaufen [Weismann 1731, 738]; dt. Man muss dem Wasser seinen lauf lassen [Weismann 1731,
738]; tschech. O té velké vode se to stalo [Zaoralek 1963, 425] (wortl.: Wihrend dieses
Hochwassers ist das passiert) "vor langer Zeit’. Tschech. utece / utikd to jako voda [Mokienko,
Wurm 2002, 588] (wortl.: es fliet / fliecht wie das Wasser) ‘vergeht schnell wie ein Augenblick®;
dt. dem Wasser seinen Lauf lassen (neutr.) [Beck 2010, 2314] ‘eine Sache, die nicht zu dndern
ist, geschehen lassen®.

Folgende PhE werden im Sinne ‘es ist noch nicht sicher; keiner weill es‘ verwendet: ukr.
sunamu no 600i nucano [®Opanko 1901, 1. 1, 174; COYM 2008, 502;] (wortl.: es ist mit der
Heugabel auf dem Wasser geschrieben); russ. O9mo eunamu nucano (haosoe), oa ewje u Ha 600e
[Hdams 1996, 252] (wortl.: es ist mit der Heugabel entzwei geschrieben, und noch auf dem
Wasser); poln. na wodzie widtami pisano (wortl.: mit der Heugabel auf dem Wasser
geschrieben); tschech. fo je (jesté) ve hvézdach [Stépanova 2007, 80] (wortl.: das ist (noch) in
den Sternen); zlaté oci (to videély) [Stépanova 2007, 80] (wortl.: goldene Augen (haben es
gesehen)) [Stépanova 2007, 80]; dt. das steht noch in den Sternen [RDPhW 1999, 62]; das
wissen die Gotter [RDPhW 1999, 62]; das sind noch ungelegte Eier [RDPhW 1999, 62].
Anstelle von Wasser werden in den oben aufgefiihrten tschechischen und deutschen Beispielen
Komponente zlaté oci, hvézdy, Sterne und Gotter benutzt. Die von A. Iv€enko vorgeschlagene
Version der etymologischen Deutung der ukrainischen, russischen und polnischen
Phraseologismen, die die Komponente Wasser beinhalten, scheint mir {iberzeugend zu sein.

Seiner Meinung nach ist diese Wendung moglicherweise im 19. Jh. dank der Kontamination der
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zwei PhE entstanden: ukr. ,.6unamu nucano” + ,,na 600i 3anucano” (wortl.: ,,mit der Heugabel
geschrieben®* + ,,auf dem Wasser aufgeschrieben*) mit der Bedeutung ’geschrieben + mit
ungeeignetem Instrument fiirs Schreiben + auf dem Material, auf dem keine Riickstédnde bleiben’
und ist im ostslawischen und polnischen Sprachraum verbreitet worden [vgl. IBuenko 1996, 97-
100]. Ahnliche PhE, vgl.: tschech. psdt do vody [Zaordlek 1963, 424] (wortl.: ins Wasser
schreiben) wird mit der Bedeutung ‘vergeblich versuchen‘ verwendet. Dem Phraseologismus
dt. ins Wasser schreiben (neutr.) ‘etwas als verloren/nutzlos betrachten® entspricht die
tschechische PhE zapsat néco cernou kridou do komina [Beck 2010, 2316] (wortl.: schreiben
etwas mit schwarzer Kreide in den Schornstein); dt. in den Schornstein / in den Wind schreiben.
Der tschechische Phraseologismus psdt neci slova na vodé [Zaordlek 1963, 425]
(wortl.: schreiben jemandes’ Worter auf dem Wasser) ist aus dem Russischen iibernommen und
wird auch heute im Sinne ‘keinem trauen‘ verwendet.

Die magischen Krifte des Wassers sind in den PhE ukr. six 6odorwo (pyxoro) susno [Homuc
1993, 203] (wortl.: wie mit dem Wasser (Hand) entfernt); russ. xax 600oti cHsno (8310, yHecno)
[Hams 1879, 539] (wortl.: wie mit dem Wasser entfernt (enthommen, weggenommen))
abgebildet. In der tschechischen Wendung sind solche Eigenschaften dem tschech. kouzelnému
proutku (wortl.: Zauberstab) zugeschrieben, vgl. tschech. jako mdvnutim kouzelného proutku
[Stépanova 2007, 86] (wortl.: wie durch den Schwung des Zauberstabes (ist der Schmerz
weggegangen)). Das Wasser wurde in den volkstiimlichen Vorstellungen der Ukrainer hoch
geschitzt. Im flieBenden Wasser wuschen sich die Menschen gern, um gesund und fit zu bleiben.
Deswegen ist in der Ukraine die Tradition, einander am Palmsonntag Gesundheit zu wiinschen,
erhalten geblieben, vgl. ukr.: byow genuxuii, sax gepba, a 30oposuii, sax éoda [Homuc 1993, No
348, 54] (wortl.: Sei grofl wie der Weidenbaum und gesund wie das Wasser) oder 5yodw 300posa,
sk 60o0a [Homuc 1993, Ne 4562, 630] (wortl.: Sei gesund wie das Wasser).

Sowohl das Feuer, als auch das Wasser galten als Naturerscheinungen, die von den bisen
Michten befreien und reinigen. Mit Feuer und Wasser wurden die Menschen gepriift:
ukr. Ipoiimu (kpizs) 602onb i 600y (i mioni mpyou) [COYM 2008, 574] (wortl.: Durchs Feuer
und Wasser (und Kupferrohre) gehen); dt. Jemand hat von vielen Wassern getrunken oder
Jemand ist mit allen Wassern gewaschen [I'TI 1981, T. 2, 304; RDPhW 1999, 461; Beck 2010,
2312] im Sinne ’1. sehr erfahren, schlau durchtrieben, gewitzt sein und dies fiir seine Ziele
ausnutzen; 2. Jeden Vorteil sogleich erkennen; sich nicht so leicht {iberrumpeln / iiberraschen
lassen’; die tschechische Sprache gibt dieselbe Bedeutung mit PhE wieder, denen andere
Sinnbilder zugrunde liegen, vgl.: tschech. poznat, zac je v Pardubicich pernik [Stépanova 2007,

478] (wortl.: erfahren, wieviel in Pardubicich ein Keks kostet); byt stary kozdk [Stépanova 2007,
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478] (wortl.: ein alter Kozak sein); byt svétem potrely [Stépanova 2007, 478] (wortl.: von der
Welt gerieben sein); byt vSemi mastmi mazany [Stépanova 2007, 478] (wortl.: mit allen Salben
geschmiert sein).

Die Bereitschaft, fiir jemanden oder fiir eine Sache ukr. 6 socous i 6 600y [COYM 2008,
120] (wortl.: ins Feuer und Wasser) zu gehen oder sogar zu springen ckakamu (i) y 6020Hb i 6
600y [COYM 2008, 654] (wortl.: ins Feuer und Wasser springen), russ. noumu 6 020Hb U 8 800y
[Mokienko, Wurm 2002, 590] (wortl.: ins Feuer und Wasser gehen) griindet sowohl in der
tschechischen, als auch in der deutschen Sprache auf den gleichen Sinnbildern, vgl.: tschech.
skocit do vody pro nékoho [Zaordlek 1963, 424; Mokienko, Wurm 2002, 590] (wortl.: fiir
jemanden ins Wasser springen), skocit do ohné pro nékoho [Stépanova 2007, 478] (wortl.: fiir
jemanden ins Feuer springen) und dt. fiir jemanden durchs Feuer gehen [RDPhW 1999, 461].
Wasser und Feuer sind in den oben aufgefiihrten Beispielen als Gegensitze (bzw. Konkurrenten)
dargestellt. Das Motiv der Rivalitdt zwischen dem Wasser und dem Feuer ist im folgenden
Ritsel abgebildet: russ. Kakas cecmpa cunvnee 6pama? [Cna. npeBHoctu 1995, 1.1, 389]
(Boma — orH;I)68 (wortl.: Welche Schwester ist stidrker als ihr Bruder? (das Wasser — vom Feuer))
oder in einem slowakischen Spruch: Daj boZe dobry den, prvsia voda, ako ohen [Cnas.
npesHoct 1995, 1. 1, 389] (wortl.: Gib Gott einen guten Tag, wichtiger (ist) Wasser als Feuer);
vgl. wruss.: gada sieo eéedae [CnaB. npeBHoctu 1995, T. 1, 389] (wortl.: Wasser weil} es) und
azons 5120 edae [Cnas. apesHoctH 1995, 1. 1, 389] (wortl.: Feuer weil} es).

Die Entstehung des Phraseologismus ukr. decsama (cvoma) sooa na xuceni [COYM 2008,
121] (wortl.: zehntes (siebtes) Wasser auf der Griitze); russ. decsmas (cedbmast) 600a Ha Kuceine
[RDPhW 1999, 69; Stépanova 2007, 86] (wortl.: zehntes (siebtes) Wasser auf der Griitze) mit
der Bedeutung ’entfernt verwandt sein’ ist mit der Herstellung der Griitze (russ. xucenw)
verbunden, wihrend der das Hafermehl mehrmals ausgewaschen werden sollte [vgl. ®&mopos
1973, 33 nach BMC 2001, 87; BMC 2005, 103; ®M 1990, 37]. Den deutschen und den
tschechischen Entsprechungen liegen andere Bilder zugrunde, vgl.: Jemand ist um sechs (sieben,
ein paar) Ecken mit jemandem verwandt [RDPhW 1999, 69]; tschech. Pribuzny po Adamu
(wortl.: Verwandt nach Adam); Nase (vaSe) krdva se napila z vasi (nasi) louZe [Stépanova 2007,
86] (wortl.: Unsere (Ihre) Kuh trank aus Ihrer (unserer) Pfiitze).

Um das ,.gleich sein® zu beschreiben wird in ostslawischen Sprachen die Komponente

% In der slawischen Mythologie ist das Wasser in der weiblichen Gestalt dargestellt, vgl. die ukrainische
Beschworung: Boxa, Boauts, Boguis Y nsauis! Tu ouninaenm ropu, kaminas, ayru, oeperun. OOMuUi, 09HCTh AYILY
(iM’s1) OT BCSAKOTO CKYACTBA, IACKyJCTBa, BCsKoi HamacTi (wortl.: Wasser, Wisserchen, Wisserchen Uljanycja! Du
reinigst die Berge, die Felsen, die Wiesen, die Ufer. Wasche, reinige die Seele von (Namen) von allem Bésen, allem
Unbheil) [vgl. Cnas. npeBroctu 1995, 1. 1, 390].
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Wassertropfen benutzt, vgl.: ukr. sk 0si xanni 6oou [DCYM 1993, ku. 1, 394] (wortl.: wie zwei
Wassertropfen (sein)); russ. xax dee xanau 600vr [RDPhW 1999, 70] (wortl.: wie zwei
Wassertropfen (sein)); in der tschechischen und der deutschen Sprachen wird sie durch andere
Komponenten ersetzt, vgl.: tschech. podobat se (byt podobny) jako vejce vejci [Stépanova 2007,
301] (wortl.: sich dhneln (dhnlich sein) wie ein Ei einem (anderen) Ei); dt. sich gleichen wie ein
Ei dem anderen [Duden 2002, Bd. 11, 285]; zum Verwechseln dhnlich sein [RDPhW 1999, 296].
Die Phraseologismen russ. mymums 600y [RDPhW 1999, 70] (wortl.: das Wasser triiben);
tschech. kalit vodu nékomu [Zaordlek 1963, 424] (wortl.: das Wasser jemandem triiben);
kalit / zkalit (zakalit) vodu [Mokienko, Wurm 2002, 589; Sté€panova 2007, 87] (wortl.: das
Wasser triiben); dt. etwas vernebeln; etwas verschleiern; Verwirrung stiften werden im Sinne
‘absichtlich etwas durcheinander bringen mit der Bedeutung ’Streit, Unstimmigkeit
verursachen’, vgl.: dt. Zwietracht sden; Missstimmung verursachen [RDPhW 1999, 70] benutzt.
Die ukrainische und die russische Sprachen beschreiben mit den PhE ukr. muxwe 6oou,
Hudcue mpasu (wWortl.: leise vom Wasser, niedriger vom Gras); russ. muue 800bl, HUdce mpassl
(wortl.: leise vom Wasser, niedriger vom Gras) einen ’schiichternen und zuriickhaltenden oder
einen unauffilligen (bescheidenen), gleichgiiltigen Menschen’, vgl.: tschech. byt (sedét, vypadat,
tvdrit se) jako oukropecek (oukropek, tikropecek, tikropek) [St€panova 2007, 88] (wortl.: sein
(sitzen, aussehen, handeln) wie eine Knoblauchsuppe), in der tschech. iikrop oder oukrop aus
*ikropka stammt und ’vodova polévka s Cesnekem’ (wortl.: wissrige Suppe mit Knoblauch)
bedeutet; byt jako péna [Stépanova 2007, 88] (wortl.: wie ein Schaum sein); byt krotky jako
berdnek [Stépanova 2007, 88] (wortl.: ruhig wie ein Lamm sein); byt jako mouchy, snézte si mé
[Stépanova 2007, 88] (wortl.: sein wie die Fliegen, fresst mich auf); dt. jemand kann kein
Wiisserchen triiben [RDPhW 1999, 71]; jemand ist mucksmduschenstill [RDPhW 1999, 71];
oder im negativen Sinne tschech. plazit se po brise pred kym [Stépanova 2007, 88] (wortl.: vor
jemandem auf dem Bauch kriechen); byt vik v berdnci kuZi (v berdncim rouse) [Stépanova 2007,
88] (wortl.: ein Wolf im Schaffell (Schafspelz) sein); hier liegen andere Sinnbilder zugrunde. Die
Symbole des Wassers und des Grases in der slawischen Folklore entsprechen den ruhigen
Charaktereigenschaften, vgl.: ukr. muxuii sx enuboka eooa (wortl.: still wie tiefes Wasser (sein));
tschech. tichd voda [Mokienko, Wurm 2002, 588] (wortl.: stilles Wasser); bulg. muxa 6ooa
(wortl.: stilles Wasser); serb. und kroat. muxa (mupna) 6ooa (wortl.: stilles (friedliches) Wasser);
russ. muxuti omym [Mokienko, Wurm 2002, 588] (wortl.: stiller Strudel); mémnas nowaoka
[Mokienko, Wurm 2002, 588] (wortl.: dunkles Pferd); dt. stille Wasser [Beck 2010, 2313] wird
von Menschen gesagt, die ’duerlich ruhige Charaktere haben, aber oft iiberraschende

Eigenschaften zeigen, die keiner ihnen zugetraut hitte’, vgl.: ukr. Tuxa 6o0a epebato pee [Homuc
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1993, 167] (wortl.: Stilles Wasser bricht den Damm); Tuxa 6ooda awoeii monums, a O6ypHa
minvku aaxae [Homuc 1993, 167] (wortl.: Stilles Wasser ertrinkt die Menschen und stiirmisches
erschreckt (sie) nur); ¥V muxomy 6onomi wopmu eoodsmwvcs [I'TI 1981, 1.2, 304] (wortl.: Im
stillem Sumpf sind Teufel); tschech. Tichd voda brehy mele [Beck 2010, 2313] (wortl.: Stilles
Wasser schleift die Ufer); dt. Stille Wasser sind tief (neutr.) [Duden 2002, Bd. 11, 843; Beck
2010, 2313]; Stille Wasser griinden tief [Weismann 1731, 738]; Stille Wasser haben tiefen Grund
[['TI 1981, T. 2, 304] oder Stillem Wasser und schweigenden Leuten ist nicht zu trauen [I'T1 1981,
T. 2, 304]. Der Phraseologismus dt. ein stilles Wasser sein (scherz.) [Duden 2002, Bd. 11, 843;
Beck 2010, 2313] beschreibt einen ’introvertierten; in den AuBerungen seiner Gefiihle und
Ansichten zuriickhaltenden Menschen, der daher schwer zu durchschauen ist’; tschech. byt
(takovd) tichd voda [Beck 2010, 2313] (wortl.: (solch eine) stille Wasser sein) ’verhalten sich
leise und unauffillig’. Unter dem Begriff Gras versteht die Volkssprache einen Malistab fiir
etwas Niedriges, vgl.: russ. xax mpasunxa nepeo recom [MH 2008, 688] (wortl.: wie ein Gras
vorm Wald). Deswegen scheint mir die etymologische Version von V. Mokienko iiberzeugend
zu sein: Die Bildhaftigkeit der Ausdriicke ukr. muxwe 600u, nusxcue mpasu (wortl.: stiller als
Wasser (sein), niedriger als Gras (sein)) und russ. muuwe 600w, nuxce mpassi [MH 2008, 688]
(wortl.: stiller als Wasser (sein), niedriger als Gras (sein)) ist nicht nur logisch begriindet,
sondern auch durch die alte folkloristische Tradition symbolisch bestitigt, indem das Wasser mit
dem Epitheton ukr. / russ. muxuu (wortl.: still) und das Gras mit dem Epitheton ukr. ruszskuii,
russ. Huskuti (wortl.: niedrig) verbunden sind [vgl. Mokuenko 1984b, 105-109; Mokuenko 1986,
244-248; ®M 1990, 38], wihrend die tschechischen und die deutschen Entsprechungen nur iiber
den Vergleich mit der Komponente Wasser verfiigen, vgl.: tschech. tichd voda; dt. stille Wasser.
Die nichste phraseologische Gruppe wird verwendet, um ’das Tun von etwas hochst
Unnotigem / Uberfliissigem’ zu beschreiben, vgl.: ukr. y mope 600y aumu [T'TI 1981, T. 2, 303]
(wortl.: Wasser ins Meer gieflen); tschech. prilévat vody do more [Zaordlek 1963, 424] (wortl.:
Wasser ins Meer gielen); do more vodu nosit [Stépanova 2007, 87] (wortl.: ins Meer Wasser
tragen) (PhE ohne Komponente Wasser, mit derselben Bedeutung und nach demselben
strukturell-semantischen Model gebaut: tschech. nosit / vozit drivi do lesa [Beck 2010, 2315]
(wortl.: Baume in den Wald tragen); nosit sovy do Athén [Beck 2010, 2315] (wortl.: Eulen nach
Athen tragen); dt. Eulen nach Athen tragen); dt. Wasser ins Meer (in den Rhein, in die Elbe, in
den Brunnen, in die See) tragen / schiitten [I'T1 1981, 1. 2, 303; Beck 2010, 2315]. Die folgenden
ukrainischen PhE werden mit der Bedeutung ’sich abmiihen, ohne Aussicht auf Erfolg’ benutzt:
mosxmu 600y 6 cmyni (wortl.: Wasser in einem Morser zerstoB3en); nocumu 600y pewemom [T'T1

1981, 1. 2, 303] (wortl.: Wasser im Sieb tragen); russ. monous 600y (6 cmyne) (wortl.: Wasser in
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einem Morser zerstoflen); tschech. nabrat koSem vodu [Zaoralek 1963, 424] (wortl.: Wasser mit
einem Sieb schopfen); nabirat vodu reSetem (sitem, do sita) [Mokienko, Wurm 2002, 589]
(wortl.: Wasser mit einem (in ein) Sieb schopfen); nabirat sitem vodu [Stépanova 2007, 87]
(wortl.: Wasser mit einem Sieb schopfen); dazu gibt es im Deutschen folgende Entsprechungen:
Wasser in ein Sieb schopfen [RDPhW 1999, 71, 655; Beck 2010, 2315]; mit einem Siebe Wasser
schopfen [RDPhW 1999, 71, 655; Beck 2010, 2315]; leeres Stroh dreschen [RDPhW 1999, 71,
655; Beck 2010, 2315] Die phraseologischen Einheiten ukr. rocumu 600y pewemom [I'TI 1981,
T. 2, 303] (wortl.: Wasser im Sieb tragen); tschech. nabrat kosem vodu [Zaorédlek 1963, 424]
(wortl.: Wasser mit einem Sieb schopfen) und dt. mit einem Siebe Wasser schopfen [RDPhW
1999, 71, 655; Beck 2010, 2315] sind mit dem folkloristischen Motiv verbunden, bei dem
sowohl Slawen als auch Germanen glaubten, dass das Tragen von Wasser im Sieb Regen
hervorrufen konne [vgl. BMC 2001, 89]. Sowohl das slawische, als auch das germanische Volk
dachte, dass Fliisse und Béche urspriinglich von Gottern und anderen hoheren Wesen aus
Schalen und Urnen ausgegossen wiirden, dhnlich wie der Regen, von dem viele Volker glaubten,
dass er aus himmlischen Schalen entsendet wiirde. Bei einer langen Diirre gab es bei allen
Volkern verschiedene Briauche. Die Européder glaubten an einen Regenzauber, namlich, dass
durch das BegieBen eines Middchens und das Singen von Regenliedern die Diirre beendet werde
[vgl. HDA 1935-1936, Bd. 7, 581-582]; so zum Beispiel in Serbien:

stb. Nasa doda boga moli, oj dodo, oj dodole!

da udari rosna kisa, oj dodo, oj dodole!

Da pokisnu svi oraci, oj dodo, oj dodole!

svi oraci i kopaci, oj dodo, oj dodole!

svi po kuci poslovaci, oj dodo, oj dodole!

Zu gott flehet unsre doda, oj dodo oj dodole!

dass thauregen sich ergiesse, oj dodo oj dodole!

dass nass werden alle dcker, oj dodo oj dodole!

alle dcker, alle graber, oj dodo oj dodole!

selbst im hause alle knechte, oj dodo oj dodole! [Vuk Karadih saml. IV, N. 86-88 nach
Grimm 1835, 335].

Dodola ist die serbische Bezeichnung des Regenmédchens, das wihrend des Regenzaubers
mit Grasern und Blumen bekleidet war, das mit Wasser begossen wurde, um auf solche Art und
Weise Regen hervorzurufen. Der Sinn der ganzen Handlung (bzw. der Analogiezauber) war

folgender: So wie das Wasser iiber die Doda (Dodola) ausgegossen wurde, die eine
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Personifikation des griinen Feldes darstellte, so moge sich Regen und Tau iiber Fluren und
Felder ergieBen. Diese geheimnisvolle symbolische Handlung gab es bei verschiedenen Volkern
[vgl. HDA 1935-1936, Bd.7, 581-582]. In Osterreich und Bayern trat an die Stelle des
Regenmidchens der Wasservogel [vgl. Grimm 1835, 335].

Von besten Freunden wird in der Ukraine gesagt, dass sie ,,untrennbar* sind, vgl.: ukr.
600010 He pozwumu (posiniamu) [COYM 2008, 611] (wortl.: mit dem Wasser nicht
auseinandergieBen), bzw. durch das Schiitten / GieBen des Wassers konnen sich die besten
Freunde nicht voneinander trennen; russ. oodoti ne pasonvéuns [BMC 2001, 87] (wortl.: mit dem
Wasser nicht auseinandergiefen); tschech. jeden bez druhého neudéld ani krok [Stépanova 2007,
86] (wortl.: einer macht ohne den anderen keinen Schritt); jeden bez druhého se nehne
[Stépanova 2007, 86] (wortl.: einer bewegt sich nicht ohne den anderen); dt. Sie sind ein Herz
und eine Seele [RDPhW 1999, 69]; Sie halten zusammen wie Pech und Schwefel [RDPhW 1999,
69]; Sie passen zusammen wie Topf und Deckel [RDPhW 1999, 69]; Sie halten zusammen wie
die Kletten [RDPhW 1999, 69]. Den russischen und ukrainischen PhE liegt ein Bild zugrunde,
dass mit dem Wasser die miteinander kimpfenden Tiere begossen werden, um sie zu beruhigen
und voneinander zu trennen. Daraus stammt die Assoziation, die zur Entstehung dieser
Wendungen beigetragen hat: Echte Freunde halten immer zusammen, so dass es schwer fillt, sie
mit Hilfe des Wassers voneinander zu trennen [vgl. BMC 2001, 87; vgl. BMC 2005, 104].

Die metaphorischen Bilder der folgenden phraseologischen Ausdriicke sind aufgrund von
alltdglichen Beobachtungen von Arbeitsabldufen durch das Volk entstanden, vgl.: ukr. aumu
600y Ha maun [COYM 2008, 336] (wortl.: Wasser auf die Miihle gieBen) oder umu 600y na
yyu-n. maun [TTI 1981, 1. 2, 303] (wortl.: Wasser auf jemandes Miihle gieen); tschech. nahdnét
vodu na (jeho) mlyn (nékomu) [Zaordlek 1963, 425] (wortl.: Wasser auf (seine) Miihle leiten);
hndt (nahdnét) / nahnat vodu na ¢i mlyn [Mokienko, Wurm 2002, 589] (wortl.: Wasser auf
jemandes Miihle leiten); dt. Wasser auf jemandes Miihle leiten / gief3en [I'TI 1981, 1. 2, 303] oder
ukr. ye 6ooa na uuti-n. maun [I'T1 1981, T. 2, 302] (wortl.: das ist Wasser auf jemandes Miihle);
dt. das ist das Wasser auf jemandes Miihle [I'TI 1981, 1. 2, 302; RDPhW 1999, 69]; tschech. to je
voda na jeho mlyn [Zaordlek 1963, 424; Stépanova 2007, 86; Mokienko, Wurm 2002, 588]
(wortl.: das ist Wasser auf seine Miihle); dt. alle Wasser auf seine Miihle richten [T'TI 1981, T. 2,
303; Weismann 1731, 738]; alle diese PhE werden im Sinne ’jemanden (ungewollt) unterstiitzen;
(irrtiimlich) jemandes Lage verbessern; zu jemandes Vorteil handeln; jemandem helfen’
verwendet. Die PhE etwas ist / treibt / leitet / richtet das Wasser auf jemandes Miihle / Miihlen
[Beck 2010, 2314] wird mit der Bedeutung ’etwas bestidrkt jemanden in seiner Meinung; etwas

gereicht jemandem von anderer Seite zum Vorteil’ [Beck 2010, 2314] benutzt; und tschech.
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nahdnét vodu na sviij mlyn [Zaoralek 1963, 425] (wortl.: Wasser auf die eigene Miihle treiben);
tahnout vodu na své kolo [Zaordlek 1963, 425] (wortl.: Wasser auf das eigene Rad ziehen)
werden im Sinne ’zu eigenem Vorteil handeln” gebraucht. Umgekehrt bedeutet der
Phraseologismus  dt.  jemandem  das  Wasser  abgraben  ’1.jemandem  seiner
Wirkungsmoglichkeiten berauben; 2. jemandes Existenz-grundlage gefdhrden’, dem die
tschechische PhE vzit nekomu vitr z plachet [Beck 2010, 2314] (wortl.: jemandem den Wind aus
den Segeln wegnehmen) entspricht, die auf der anderen bildhaften Grundlage gebildet ist.

Wasser und Brot gehoren zu den wichtigsten Nahrungsmitteln, die den Menschen am
Leben halten. Dies spiegelt sich in den phraseologischen Redewendungen der von mir
untersuchten Sprachen wider, vgl.: dt. Mit Wasser und Brot kommt man durch alle Not [I'T1
1981, T. 2, 304]; ukr. X7i6 ma 600a — kozaywvka ioa [I'TI 1981, 1.2, 304] (wortl.: Wasser und
Brot — das Essen von Kozaken); vgl.: dt. (jemanden) bei Wasser und Brot sitzen (neutr. veralt.)
[['TT 1981, 7.2, 303; Beck 2010, 2316] und jemanden auf Wasser und Brot setzen [RDPhW
1999, 885] ’im Gefingnis sitzen, eingesperrt sein; arm leben’; ukr. cudimu na xni6i i 600i [I'T1
1981, 1. 2, 303] (wortl.: auf Brot und Wasser sitzen); tschech. nechat koho sedét o chleba a vodé
[Stépanova 2007, 815] (wortl.: jemanden auf Brot und Wasser sitzen lassen); O vode a chlebu
[Beck 2010, 2316] (wortl.: auf Wasser und Brot); Zit o chlebé (chlebu) a vodé [Stépanova 2007,
86; Mokienko, Wurm 2002, 588] (wortl.: auf Brot und Wasser leben). AuBlerdem galt die
Erndhrung ausschlieBlich vom Brot und Wasser schon seit fritheren Zeiten (seit ca. 11. Jh.) in
Deutschland als BuB3e [vgl. HDA 1935-1936, Bd. 7, 581].

Alle untersuchten Phraseologismen mit der Komponente Wasser korrelieren mit dem
natiirlichen Kode der jeweiligen Kultur bzw. mit der Gesamtheit der Namen der Naturobjekte,
die als Zeichen der ,,Kultursprache* erscheinen. Das Wasser ist in der ukrainischen und in der
russischen volkstiimlichen Tradition eine ihrer Hauptkomponenten, der wir bei den
verschiedenen Sitten und Briuchen begegnen, die mit dem Weissagen und der Wahrsagerei oder
auch mit den Mythen verbunden sind. Die tschechischen und die deutschen PhE mit der
Komponente Wasser sind allerdings vorwiegend mit dem alltéiglichen Leben der Menschen

verbunden; durch die Komponente Wasser wird zum Teil auch der Mensch selbst charakterisiert.

5.4.1. Wo liegt ,,ocTpiB 0ysin‘‘ und ,,kaminb anaTup*?
Das Wasser, wie ich schon im vorherigen Kapitel erwihnt habe, spielt eine grof3e Rolle fiir die

Menschen. Es ist Quelle des Lebens und magisches Reinigungs- und Heilmittel. Zusammen mit
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solchen Vorstellungen wird es als eine Grenze zwischen dieser und anderer Welt oder als einen
Ort, wo sich die bosen Geister und die Seelen der Verstorbenen aufhalten, vorgestellt. Das
Wasser galt als heilig und wurde bis ins heutige Tagen verehrt [vgl. Ykp. miomoris 2005, 83-
86; Cnas. mucdomnorus 2002, 80-82]. Unsere Vorfahren glaubten, dass die Weltkugel von gro3en
Walfischen getragen wurde, die sich im Weltozean befinden [vgl. AdanaceeB 2008, 560].
Wabhrscheinlich solche Vorstellungen bildeten Glaube der Indogermanen, dass der Himmel ein
Meer sei, eine Quelle oder einen Brunnen, aus dem das Regenwasser, das sich in unmittelbarer
Néhe der Gottheit befindet, auf die Erde kommt [vgl. HDA 1938-1941, Bd. 9, 107; vgl.
AdanacbeB 2008, 536]. Die dhnlichen Vorstellungen haben sich auch bei den Slawen erhalten,
und zwar, dass das oxeawn-mope (wortl.: Ozean—Meer) in den russischen Zauberspriichen den
Himmel bedeutete, was sich beispielsweise aus folgendem Kontext erschlieBen ldsst:
russ. [locpeou oKuaun-mopsi 8bIX00UNA MY4d 2SPO3HAs C OVUHLIMU Bempamu, Ymo Gempamu
cegepHbiMU, noovimaniacy memenv co cheeamu [Caxapo 2013, 1.1, 68] (wortl.: Mitten im
Ozean—Meer erschien die drohende Wolke mit stiirmischen Winden, mit den Winden nordlichen,
es entstand ein Schneesturm). Auch im Worterbuch von V. Dal’ lesen wir russ. Ha mope Ha
oxuawne, Ha ocmpoge oyaue [...] (wortl.: Auf dem Meer, auf dem Ozean, auf der Insel Bujan [...])
mit folgender Erweiterung, die wir oft auch aus den Mirchen und aus einem groBen Teil der
Zauberspriiche kennen: [...] zneaxcum 6en-coprou xamens anamuips [vgl. Jans 1956, 1. 1, 9]
(wortl.: liegt weill-brennender Stein Alatyr). Ich vermute, dass oxean-mope, dank seinem
Nebenbedeutung ’endlos’ tritt in diesem Kontext als Symbol fiir Himmel auf, auf dem sich 6ez-
eoprou kamenv anamoeipy befindet, der moglicherweise himmlisches Feuer (bzw. Sonne)
symbolisiert [vgl. Ykp.micdomoris 2005, 8]. Im ukrainischen Ritsel ceped mops-mops (= neba)
cmoimb uepeona xkomopa (= conune) [Homuc 1993, 637] (wortl.: Mitten im Meer-Meer (=
Himmel) steht eine rote Kammer (= Sonne)) tritt mope-mope als symbolische Metapher fiir
Himmel auf.

Unsere Vorfahren glaubten, dass die Erde von Wasser umschlossen ist und dass die Sonne
beim Untergehen ins Meer taucht. Auf solche Art und Weise stellten sie sich vor, dass das
Himmelreich eine Insel wire, die sich im Meer befindet wie die ocmpog 6ysan (wortl.: Insel
Bujan) in der Fabel. Das ukrainische und das russische Wort 6yau bedeutet ukr. 6ysmu, oyii
“iippig / schnell wachsen’, tschech. biijeti *schnell, iippig wachsen’, poln. bujaé ’schwingen,
fliegen; eigenwillig / willkiirlich handeln’, slowak. bijat’ ’sich ziigellos verhalten’, bujniet’,
bulg. 6ys, serb. und kroat. bujati ’iippig und schnell wachsen’, was aus ie. *bhou-/*bhii-
herkommt, wie auch das akslaw. bystr» ’schnell’ und mit dem ai. bhityan ’groB, kraftig’,

ahd. buro-lang ’sehr lang’, lit. biurys *grole Menge’, lett. biira ’Haufen’ verbunden ist [ECYM
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1982, 1.1, 314]. Der Name 6ysan, der heute meistens nur als Eigenname benutzt wird, war
urspriinglich nichts mehr als ein charakteristisches Epitheton einer immergriinen Insel in der
Fabel [vgl. AdanaceeB 2008, 542-543], die sich in der Fantasie des Volkes mit den
Vorstellungen vom Paradies oder vom gesegneten Reich des ewigen Sommers verband.

Die metaphorische Sprache der volkstiimlichen Ritsel bezeichnet das Paradies als eine
Wasserquelle, zum Beispiel: russ. /[ea 6pamya (= Beapa) nowwiu 6 pati (B BOxy) kynamuvcs [[1anb
1879, 1. 2, 109] (wortl.: Zwei Briider (=Eimer) gingen ins Paradies (ins Wasser) baden). Dieses
Ritsel zeigt die alten Vorstellungen vom Paradies, in dem es die Himmels- oder Regenbrunnen
gibt. Sowohl die Slawen als auch die Germanen glaubten, dass im Osten, wo die Sonne aufgeht,
ein Reich der schopferischen Krifte sei, das als Paradies bezeichnet wird. Dem tschechischen
Aberglauben nach, hat die Sonne hinter dem Meer ihr eigenes Konigreich, in dem ewiger
Sommer herrscht und aus dem die Zugvogel im Friihling zuriickkehren. Der ukrainische bzw.
slawische Glaube an supiii (russ. upuu, engl. Iriy) ist auch eng mit dieser Vorstellung verbunden.
Das Wort ukr. supiti stammt — dem Worterbuch von M. Ilarion nach — aus der iranischen Sprache
[vgl. Imapion 1979, 1. 1, 221] und wird in der ukrainischen Mythologie als Bezeichnung fiir das
Paradies benutzt [vgl. Ykp. midonoris 2005, 67-68]. Die Germanen nennen dieses Konigreich
Sonnenland oder Engelland, es ist ein Ort des ewigen Sommers, an dem sich die Seelen der
Ahnen befinden, eine Insel im Universum, ein Urland der Gotter und der Welt, das Paradies.

Das ukrainische Wort paii bezeichnet laut Bibel einen Ort der ewigen Seligkeit, an dem
sich die Gerechten nach dem Tod sammeln, poln. slowak. und sorb. raj, tschech. rdj, serb. und
kroat. paj, akslaw. pajb wurde vermutlich aus den altiranischen Sprachen iibernommen ai. ray-,
rah und bedeutete 'Besitz, Schatz, Reichtum’, rayih *Geschenk, Reichtum, Besitz’; das ai. rati
“gibt, schenkt’ ist mit dem lateinischen rés ’Geschift, Besitz’” und vermutlich auch mit dem
lett. rat ’ausrotten, sauber machen’ verbunden. Zunehmende Aufmerksamkeit gewinnt die
Ansicht, dass das akslaw. pajs (< *rojv) mit *roi- (rei-) ’flieen’, tschech. réka *der Fluss’ (als
Name 3apiunuii kpari (wortl.: das Reich hinter dem Fluss)) zusammenhingt [vgl. TpyOaues
1988, 309-311 und Kumnapckuit 1956, Ne3, 136 nach ECYM 2006, T. 5, 16]. Die Annahmen iiber
die urspriingliche Verwandtschaft des slawischen Wortes paiui (raj wortl.: Paradies) mit den
indoiranischen Formen [MnanenoB 556; Cemepennm 1967, Ned, 8; Matzenauer LF 16, 163 nach
ECYM 2006, 1. 5, 17] und iiber den etymologischen Zusammenhang zwischen den ukrainischen
Wortern paii (mit der Bedeutung ’Land ohne Winter’) und eupiu [Briickner 452; Kalima 17/1-2,
33-37; Skok III 100 nach ECYM 2006, T. 5, 16-17] sind nicht vollstidndig begriindet [vgl. ECYM
2006, 1.5, 16-17]. Die deutsche Entsprechung fiir ukr. russ. pau, lit. rojus ist Paradies, der

biblische Name fiir den Garten Eden [Duden 2001, Bd. 7, 583]. Das Paradies bezeichnet im
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Alten Testament die °‘Stitte des Friedens, der Ruhe, des immerwihrenden Gliicks’ (des ersten
Menschenpaares), nach neutestamentlicher Vorstellung ‘das Jenseits, der himmlische
Aufenthaltsort der Seligen’, iibertragen ‘Ort, Zustand ungetriibten Gliicks’ ahd. paradis(i)
(8. Jh.), mhd. par(a)dis(e), asichs. mnd. paradis (wie nl. paradijs, engl. paradise, frz. paradis,
ital. paradiso, span. port. paraiso) und geht auf das griech. wapdadeicog, lat. paradisus, das
"Tiergarten, Park’ bedeutet und aus mpers. *pardéz (= awest. pairi-daéza) ’Einzdunung’ stammt,
zuriick; im Alten Testament (Septuaginta) ‘Garten Eden’ (fiir hebr. gan ‘Garten’, zu ganan
‘beschiitzen’), im Neuen Testament ‘Garten der Seligen’ [vgl. Duden 2001, Bd. 7, 583; vgl.
Pfeifer, 1989, Bd. 3, 1956].

A. Afanasjev vergleicht das lateinische viretum ’grilne Wiese’, das auch von Vergil im
Sinne des Paradieses benutzt wurde, mit dem slawischen Wort supiii [mehr dazu s. bei
AdanacseB 2008, 547; Grimm 1835, 476; VYkp. midoinoris 2005, 67]. Es gibt leider keine
allgemein akzeptierte Etymologie des ukrainischen Wortes eupiii, russ. upuu, wruss. evipail,
aruss. upuu, poln. wyraj. Es gibt allerdings einige Meinungen iiber den Ursprung dieses Wortes:
1. Ukrainisches Wort supiii stammt aus urslaw. *jars ’Friihling’, dass zusammen mit got. jer
Jahr’ von ieu. *ior- (iar-) abgeleitet werden darf, von dem ebenso ir- entstand, das in
aruss. upuu anwesend ist; 2. Ukrainische Version mit 6- am Anfang ist als Ergebnis einer
Verbindung von der Priposition ¢ mit dem Substantiv in der Wortkombination ukr. ¢ upiii (“in
Irij*) (wohin?) entstanden; 3. Wortformen supaii, upati sind unter dem Einfluss von pau
entstanden. 4. Interessant ist ebenso der Versuch das Wort supiti mit dem prus. iuriay *mope’ zu
verkniipfen [vgl. ECYM 1982, 1. 1, 380]. Gleichzeitig bedeutet das altukrainische Wort *up den
Sonnenaufgang und einen warmen Ort, mit dem sich unmittelbar die Vorstellung von den
Schlangen verbinden lésst, die sich dort bis zum ersten Friihlingsdonner authalten, da das Wort
ukr. ip (ir) auBerdem ’Gift’, bzw. *Schlangengift’ bedeutet [vgl. Ykp. midonoris 2005, 67-68].
Andererseits bedeutet das altrussische Wort ewsipums ’besprechen, behexen, beschworen,
verwiinschen’ und ssipeti heiit "Hexer, Magier’ [vgl. ®acmep 1986, 1. 1, 370].

SchlieBlich komme ich zur Frage: Was eigentlich aramup (wortl.: Alatyr) ist, das damals
in vielen Zauberspriichen und Beschworungen benutzt wurde? Das etymologische Worterbuch
der ukrainischen Sprache gibt unter aramup, ramup die Bezeichnung fiir Bernstein® an. Das
ukr. / russ. onamup, anamp (folkloristisch) ‘mythischer Zauberstein’ [vgl. ECYM 1989, 1. 3,
201] oder ein fossiles Harz [vgl. dans 1956, T. 1, 9], ukr. sumap, 6ypwmun, russ. rameip(s),

aamaps, anadwvips, dt. Bernstein (Bernstein aus Brennstein (seit 13.Jh.) von brennen,

% russ. anamupo, sumape, lit. gintaras, das in die russische Sprache aus dem Litauischen gintaras oder Lettischen
dzitars, dzintars ibernommen wurde [vgl. ®acmep 1987, T. 4, 558].
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lat. fuccinum [vgl. Weismann 1731, 81]), Agtstein, Achatstein, Achat (bis 18. Jh.), lit. gintaras,
lett. dzitars, dzintars, konnte vom lat. altare ‘Altar’ abgeleitet sein [vgl. ECYM 1989, t. 3, 201]
oder vom griech. niexkzpov ‘Elektron, Bernstein’, lat. electrum ‘Bernstein’ [vgl. ®acmep 1986,
T. 1, 69; vgl. ECYM 1982, 1. 1, 305; vgl. ECYM 2012, 1. 6, 547-548].

Aus dem oben aufgefiihrten lédsst sich feststellen, dass es viele verschiedene Etymologien
des Mythonyms azamup gibt, allerdings ist keine von denen zuverldssig. In der russischen
Beschworungsformel wird azamup immer mit den Epitheta russ. 6en coprou (eopsu) (wortl.: weild
brennend (heifl)) verwenden. Solcher Wortgebrauch erlaubt mir zu vermuten, dass azamup eine
Entlehnung aus dem iranischen Wort al-athar sein konnte, das wortwortlich weif3-brennend
bedeutet. Dariiber hinaus, in Bezug auf seinen Standort, zeigt der azamup den Mittelpunkt der
magischen Koordinaten der Welt auf. Er befindet sich mitten im cunvomy mopi okeani
(wortl.: blauen Meer Ozean), auf der ocmposi 6ysni (wortl.: Insel Bujan), in der Tiefe des
Yopnozo mops (wortl.: Schwarzen Meeres), auf der @asopcokii 20pi70 (wortl.: Tabor Berg), im
yucmomy noai (wortl.: offenen Feld), im ouseonscoxomy 6onomi (wortl. teuflischen Sumpf) usw.
Auf dem Stein aramup steht der Weltbaum, die feurige Séule, die goldene Kirche, der goldene
Altar, das goldene Nest usw. [vgl. Cnas. mudonorus 2002, 19]. Im Buch Vkpaincoka mighonozia
(2005) wird aramup als ein altes Symbol der Anwesenheit Gottes dargestellt, er ist ein heiliger
,lebendiger* Stein, der im weiten Osten, in gupiu liegt, auf dem /[epego srcummsa (wortl.: Baum
des Lebens) wichst [vgl. Ykp. micdonorisa 2005, 8], das ewige Feuer (Sonne) stindig flammt und
die heilenden Fliisse ihren Anfang nehmen [vgl. Ilmaunana 1993, 7-8]. Der Aramup-xamino
(wortl.: Alatyr-Stein) wird oft als Metapher fiir die helle Friihlingssonne gebraucht und héufig in
Zauberspriichen verwendet: ukr. /7i0 mum xkamenem cxosana cuna mMocymus, i miti Cuii KiHysl
Hemae [Yxp. midonoris 2005, 8] (wortl.: Unter diesem Stein ist die machtige Kraft versteckt,
und diese Kraft hat kein Ende) oder Xmo kamino-anamup simpe, moii miti 3a208ip nepecuiumso
[Vkp. midomoris 2005, 8] (wortl.: Wer Stein-Alatyr zerreibt, der wird meine Beschworung
bewiltigen). Dem Stein azamup wurden magische und heilende Eigenschaften zugeschrieben.

Zusammenfassend vermute ich, dass der mope-oxean (wortl.: Meer-Ozean) als ein Symbol
fiir die Unendlichkeit und das Leben ein Himmel versinnbildlicht, in dem sich eine ocmpie 6ysan
(wortl.: Insel Bujan) — der Himmelsreich befindet, in dem 6en-eoprou kamenv aramoips (Wortl.:
weil-brennender Stein Alatyr) — ein magischer Zauberstein Bernstein, himmlisches Feuer, die

Sonne liegt.

7 Der Tabor Berg war eine beriihmte vorchristliche Kultstitte der Antike und soll nach christlicher Uberlieferung
der Ort der Verklidrung von Jesus Christus gewesen sein. Laut biblischer Uberlieferung ist der Berg Tabor der
Weltenberg: hebr. tabbur *Nabel (der Welt)’. Der Gipfel von Tabor Berg liegt mehrere hundert Meter iiber der
umgebenden Landschaft und ist auch heute noch ein Ziel von griechisch-orthodoxen Pilgern.
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5.4.2. ,,Fruchtbarer Regen‘ und ,,Vogelmilch

Mit der Riickkehr des Friihlings glaubten unsere Vorfahren, dass auch der Donnergott, der sich
auf dem Alatyr-Stein befindet, aufwacht und mit seinem Hammer gegen den Wolken-,,Stein*
schldgt. Damit ruft er den Blitz hervor, ziindet das Gewitterfeuer an und bereitet aus dem Wasser
des Lebens (Regen) den Zaubertrank, der die Natur wieder zum Leben erwecken soll [mehr dazu
bei Ykp. micdonoris 2005, 8-9; Cnas. mudomnorus 2002, 19-20], vgl.: russ.

benviii namuipo-kamenv 6cem kamuam omey.

Ilouemy oice on 6cem kamuam omey?

— C-no0 noo kamewxa, c-noo 6en02o 1amuips,

Ilpomexau pexu, pexu bvicmpobie

1o eceti 3emne, no éceti 6cenennyio (-Hoti),

Bcemy mupy na ucyenenue,

Bcemy mupy na nponumanue’ .

Deswegen vermuten wir, dass Alatyr / Latyr hier fiir den Bernstein steht, der fiir seine
heilende Wirkung bekannt ist, und in sich auch die Idee des Paradieses trigt, das das ewige
Leben symbolisiert. Die heilenden Fliisse, die im oben stehenden Reim erwéhnt sind,
symbolisieren den fruchtbaren Regen, von dem in Deutschland gesagt wird, wenn es stark
regnet: es giefit mit Mulden, in dem Mulde mhd. mulde fiir ein lingliches, halbrundes Gefil,
einen Mehl- oder Backtrog steht. Das ahd. muolt(e)ra, muolter, multer (10. Jh.) ist aus dem
lat. mulctra *’Melkkiibel’, einer Bildung zum Verb mulgere melken’, entlehnt [vgl. Duden 2001,
Bd. 7, 542]. Schauen wir uns weitere Beispiele an: es giefst wie aus Kannen / Eimern [Duden
2002, Bd. 11, 282]; es regnet / giefit in Stromen [Duden 2002, Bd. 11, 742]; es giefit wie aus
Kiibeln [Duden 2002, Bd. 11, 282] oder die Beispiele aus dem slawischen Sprachraum wie
ukr. e ax 3 éiopa (wortl.: es gieBt wie aus Eimer); /Jow nne, sx 3 iopa / 6ouku [OCYM 1993,
kH. 1, 125] (wortl.: Der Regen giefit wie aus Eimer / Fass); russ. /[oowcob nvem, kak u3z éedpa
[MonotkoB 1968, 58] (wortl.: Der Regen giet wie aus Eimer); tschech. leje jako z konve
[Zaorélek 1963, 509] (wortl.: es gieBBt wie aus Kanne). Solche Vorstellungen entstanden aus dem

Glauben unserer Vorfahren daran, dass jemand Wasser aus einem Fass vom Himmel auf die

! dt. Ubersetzung der Autorin:

Der weifle Latyr-Stein allen Steinen Vater.
Warum ist er allen Steinen Vater?

— Unter dem Stein, unter dem wei3en Latyr,
Sind die Fliisse geflossen, schnelle Fliisse
Durch das ganze Land, durch das ganze Weltall,
Um die ganze Welt zu heilen,

Um die ganze Welt zu ernihren.
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Erde gieBt, wenn es stark regnet. Wihrend einer Diirre riefen die Ukrainer: Iou, iou, dowuxy,
38apro modi 6opwuxy! [Homuc 1993, 53] (wortl.: Komm, komm, Regen, ich werde dir
“Borschtsch* kochen!); Iou, iou, dowuxky, yeopom-6iopom, Oitinuyero Ha0 Hawow nuieruyero!
[Homuc 1993, 53] (wortl.: Komm, komm, Regen, mit einem Zuber-Eimer, mit einem Melkkiibel
iiber unseren Weizen!). Auch im Russischen finden wir einen dhnlichen Ruf: Yo mur 0oorcon-
0021cO0eM, NOIUBAL KOBUWOM HA Hawl siuMeHb, Ha bapckutl xmens! [Hamb 1879, 1024] (wortl.: Du
Regen-Regen, gieBe mit Kiibeln auf unsere Gerste, auf den Hopfen des Herrn). In den
Glaubensvorstellungen von der Entstehung des Regens und des Blitzes spielen die
Gegeniiberstellung von Erd- und (himmlischem) Himmelswasser sowie ihr Zusammenhang eine
zentrale Rolle [vgl. Cnas. gpeBHoctu 1995, 1. 1, 386].

In der Mythologie wird der fruchtbare Regen oft der Milch ’* gleichgestellt. Der
Friihlingsregen, der Kraft, Gesundheit, Schonheit und Fruchtbarkeit schenkt, wird oft als Wasser
des Lebens bezeichnet, das den Menschen wieder zum Leben bringt, ihn reinigt und heilt [vgl.
Ykp. midomnorig 2005, 165-166], vgl.: tschech. KdyZ padal ten zlaty dést’, zustali pod strechou
[Zaorédlek 1963, 70] (wortl.: Wihrend der goldene Regen fiel, blieben (wir) unter dem Dach) mit
der Bedeutung ’sie leben in der Armut; sie sind arm’; padd zlato [Zaorédlek 1963, 443] (wortl.: es
regnet Gold) mit der Bedeutung ’es ist eine vorteilhafte Gewinn bringende Situation®;
russ. 3o1o0moti 0oxcob [BMC 2005, 194; RDPhW 1999, 186]; dt. Goldregen ’unerwarteter
Reichtum’ [RDPhW 1999, 186]; ukr. orcusooatinuti oow; anders tschech. Z toho mracna (mraku)
nebude dést‘ / nebude prset [Zaordlek 1963, 70] (wortl.: Aus diesen Wolken (dieser Wolke)
kommt kein Regen) mit der Bedeutung ’es wird nichts aus der Sache, es ist eine vergebliche
Hoffnung, eine unnotige Sorge’. Die Tschechen glaubten ndmlich folgendes: Prsi-li o svatbé —
prsit stésti [Nahodil 1959, 125] (wortl.: Wenn es regnet um die Hochzeit — so regnet es Gliick).
Sie glaubten ebenfalls, dass es einem Gliick und Erfolg prophezeit, wenn sie einem Menschen
begegnen, der die Eimer voller Wasser trigt. Leere Eimer sollten dagegen Ungliick versprechen.

Die PhE ukr. meoosi ma monouni piku [CYM 1973, 1. 4, 664; COYM 2008, 600] *Hiille
und Fiille, Uberfluss, Wohlstand, Reichtum’ und nmawune monroxo [COYM 2008, 403; CYM
1977, 1. 8, 380]; dt. Vogelmilch, lat. lactis gallinacei, tschech. ptaci mléko, russ. nmuuve monoxo,
kroat. pticje mlijeko bedeuten ’etwas Unerhortes, etwas Unmogliches, sehr Angenehmes, sehr
Begehrtes, sehr Kostliches oder etwas wirklich sehr Rares’ [vgl. BMC 2001, 384; COYM 2008,

403]. Bei diesem noch von N. Tolstoj angefiihrten Phraseologismus zeigt sich laut W. Eismann

7% In Tschechien wurde auch geglaubt, dass der Blitz sich nur mit Milch I6schen lisst: tschech. Oheri bleskem
zpusobeny uhasi se jen mlékem [vgl. Adamek 1900, 285] (wortl.: Das Feuer, das durch Blitz entstanden ist, ldsst sich
nur mit Milch 16schen).
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am deutlichsten ,,die Unmoglichkeit eines genauen Beweises [...], iiber dessen Einordnung als
urslawisch (Vasilev 1970) oder als slawische Entlehnung aus dem Griechischen (Kostov 1971)
es einen langen Streit gibt, den auch Tolstoj zugunsten der Entlehnung von griechischen [...]
entscheiden mochte, obwohl ansonsten dieser Phraseologismus alle seine Kriterien in geradezu
idealer Weise erfiillt. Er kommt sogar in Randgebieten wie dem im 18.Jh. bereits
ausgestorbenen Polabischen vor, wo er wegen eines falsch gesetzten Kommas in der Abschrift
nicht erkannt und falsch ins Deutsche iibersetzt wurde* [Eismann 1990, 8]. SchlieBlich bestitigt
D. Gerhardt in seiner Untersuchung ,, Vogelmilch*“ — Metapher oder Motiv (1975), dass es sich
hier nicht um eine Kalkierung handelt, weil die PhE relativ gut auch im Ugrofinnischen und in
den Turksprachen belegt ist.

Mit der PhE, tschech. v§ého u ného aZ na ptaci mléko [Zaordlek 1963, 225] (wortl.: er hat
alles sogar fiir Vogelmilch) oder kroat. ima pticjeg mlijeka (wortl.: Vogelmilch haben) wird
bezeichnet, dass "jemand alles im Uberfluss hat’ [COYM 2008, 403; Kasumovi¢ 1911, 266-267
nach Mpmesuh-Panosuh 2008, 20]. Der ukrainischen Mythologie nach wird Milch als ein
Symbol fiir die Vermehrung aufgefasst [vgl. Ykp. midonoris 2005, 320]. Beide Begriffe —
sowohl Milch als auch Honig — stehen fiir Uberfluss. Besonders anschaulich zeigt sich diese
Bedeutung in der biblischen Wendung Das Land, wo Milch und Honig fliefit (z. B.: B. 2.
Mos. 3, 8); ukr. meoosi ma monouni piku [CYM 1973, 1.4, 664] mit der Bedeutung
’auBergewohnliche Uberfiille und Wohlstand’, womit das Paradies oder das Jenseits gemeint
sind. Heute ist diese Umschreibung fiir alle Gegenden gebrauchlich, in denen die Menschen gut
und wohl versorgt leben konnen. Der Honig-Strom ist der Ort der Propheten, der Milch-Fluss
derjenige der unschuldigen Kinder und der reinen Seelen. Diese Vorstellungen gaben Anlass,
Milch und Honig als reinigende Elemente bei der christlichen Taufe oder als ein Abwehrmittel
in der Volksmedizin zu verwenden [mehr dazu bei Rohrich 1992, Bd. 2, 1033; CnaB. mudomnorus
2002, 303; Cnas. gpesH. 2004, T. 3, 287-288; HDA 1934-1935, Bd. 6, 243, 272-274]. In der
slawischen Mythologie ist der Glaube festgehalten, dass die Milch-Fliisse in das Totenreich
flieBen. Das ostslawische Volk stellte sich ukr. morounuii winsx (wortl.: Milchstral3e) als einen
Weg in das Jenseits vor [vgl. Cnas. mudonorus 2002, 301]; ukr. monouni pixu ii macaami bepecu
[CYM 1977, 1. 8, 574] (wortl.: Milchfliisse und Butterufer); morouni pixu i xucenesi (macnsami)
bepecu [COCYM 2008, 600] (wortl.: Milchfliisse und Griitze- (Butter-) Ufer) symbolisierten die
irreale Welt, den Himmel auf Erden, das Paradies, in dem es ’wohlhabendes, voller Fiille,
sorgenfreies Leben’ gibt [vgl. Ykp. midonoris 2005, 320; COCYM 2008, 600]. Die PhE dt. Es
ist drinnen du von Vogelmilch [Wander-DSL Bd. 4, 1672]; nl. Viin Vogelmilch is dort zu

bekiimmen [Wander-DSL Bd. 4, 1672]; poln. I ptasie mleko mozna tam dosta¢ [Wander-DSL
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Bd. 4, 1672] (wortl.: Auch Vogelmilch kann man dort bekommen) haben die Bedeutung ’es ist
alles darin, alles da’; ‘man kann dort alles erhalten, was man nur verlangt’. Da die Milch weil}
ist, hat sich in diesem Ausdruck auch Farbsymbolik entwickelt. Die PhE ukr. nmawune monoxo
enthélt die Mythologeme micmuune ceimno (wortl.: mystisches Licht), die als eine Quelle ewiger
menschlicher Sehnsucht (oder als Wasser des Lebens; lat. aqua vitae) bezeichnet werden kann
und in der Literatur als eine Einheit von ,Licht — Gott — Geist — Leben* bekannt ist [vgl.
Mpmesuh-Panosuh 2008, 21-22].

Der Ausdruck ukr. mmawune monoxo, russ. nmuuve monoko, tschech. ptaci mléko,
dt. Vogelmilch, der anscheinend aus den altgriechischen Quellen iibernommen wurde, ist stark
mit der slawischen Folklore verwachsen und zum Symbol des mirchenhaften Reichtums
geworden. Diese Wendung war schon in der antiken Welt verbreitet: Die Milch der Hiihner
symbolisierte bei den Romern Wohlstand. Durch die lange Existenz in der Folklore und im
Sprachgebrauch verschiedener Volker bekam diese Wendung spezifische nationale Merkmale.
Zum Beispiel erhielt dieser Ausdruck in der ostslawischen Sprache vorwurfsvollen Charakter,
vgl. ukr. HVOMy minoku nmawuno2o moaoxka He sucmavae [CYM 1977, 1. 8, 380] (wortl.: Thm
fehlt nur die Vogelmilch) und russ. Emy monvko nmuuveco monoxa ne xeamaem (wortl.: Thm
fehlt nur die Vogelmilch) im Sinne ’er hat alles, trotzdem beklagt er sich iiber etwas’ [vgl.

Moxkuenko 1986, 20-21; BMC 2001, 384-385].
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6. Zusammenfassung

In dieser Arbeit habe ich die ukrainischen, tschechischen und deutschen phraseologische
Einheiten analysiert, die die vier Elemente ,,Feuer®, ,,Erde®, , Luft” und ,,Wasser* und mit ihnen
verbundene Konzepte beschreiben. Gleichzeitig habe ich in der vorliegenden Arbeit die fiir die
ukrainische Kultur wichtigen Konzepte ,,Natur®, ,,Schicksal®, ,,Seele*, ,,Geburt* und ,,Tod* in
Betracht gezogen und ihre kulturelle und symbolische Bedeutung auf der phraseologischen
Ebene der untersuchten Sprachen geschildert.

Das Ziel meiner Arbeit war die Gemeinsamkeiten und Unterschiede in den
phraseologischen Systeme ukrainischer, tschechischer, deutscher und russischer Sprache
festzustellen, die Kulturschichten, die zur Bildung der PhE beigetragen haben, zu identifizieren
und sie historisch zu rekonstruieren, die Herkunft der PhE zu erldutern und spezifisch-nationale
oder internationale Besonderheiten der PhE aufzudecken. Die vergleichenden Untersuchungen
zur slawischen Phraseologie tragen zu der historisch-etymologischen Interpretation eigentlich
deutscher PhE bei [vgl. BansTep 2010a, 150-151].

Die Erforschung und Beschreibung der kulturellen Semantik der Phraseologismen ist in
meiner Arbeit innerhalb der ethnolinguistischen, konfrontativen und kognitiven Richtungen
durchgefiihrt unter Anwendung der Methode der strultuell-semantischen Modellierung.
Ethnolinguistische Richtung hilft durch den Vergleich der linguistischen Fakten mit den
kulturologischen, ethnografischen und mythologischen Fakten die ,Kultursprache* im
phraseologischen Zeichen aufzudecken.

Die konfrontative Richtung in der Phraseologie trigt dazu bei, die Phraseologie unter dem
Gesichtspunkt der Universalienlinguistik zu betrachten, was diesen Untersuchungen nicht nur
eine linguistische, sondern auch eine semiotische Bedeutung verleiht. Dabei werden wichtige
Charakteristika der Sprache als Zeichensystem aufgedeckt. Durch die Konfrontation zweier oder
mehrerer Sprachen werden neue Erkenntnisse zur genetischen und kulturellen Verwandtschaft
dieser Sprachen gewonnen (z. B. anhand der in der Phraseologie enthaltenen Metaphern) [vgl.
z. B. Hessky 1987, 81; Dobrovolskij 1988, 7]. Es werden Voraussetzungen fiir die Erstellung
zweisprachiger, allgemeiner oder phraseologischer Worterbiicher geschaffen; die Vorschldge fiir
die Behandlung von Phraseologismen im Fremdsprachenunterricht erarbeitet; die
tibersetzungstechnische Probleme anhand der konfrontativen Analyse der Phraseologie der
betreffenden Sprachen sowie die Analyse von Fehlerquellen bei praktischen Ubersetzungen
gelost [vgl. z. B. Higi-Wydler 1989, 146; Foldes 1996, 23].

Eine der wichtigen Aufgaben der konfrontativen Untersuchung der PhE liegt darin, eine
216



Urquelle zu finden, die zur Entstehung der PhE beigetragen hat. Deswegen erlaubt solch ein
linguistisches Herangehen die Phraseologismen historisch-etymologisch zu analysieren [vgl.
Moxuenko 2012, 93-94], wihrend ein kulturologisches Herangehen es gestattet, deutlicher den
Reichtum und die Reichhaltigkeit der Bilder aufzuzeigen, die jede Sprache hervorgebracht hat.
Dabei handelt es sich nicht nur um sprachliche, wortgefasste Bilder, sondern auch um
Erfahrungen eines vielgestaltigen Lebens des Volkes, das sein eigenes ,,Schatzkistchen®
geschaffen hat [vgl. Mokienko 2008, 23].

Das in der Arbeit zusammengestellte Material habe ich in den phraseologischen,
pardmiologischen und ethnografischen Quellen gesammelt. Anhand dieses Materials bin ich zum
Ergebnis gekommen, dass meine Vermutung, dass die phraseologischen Einheiten mit den
Elementen — Konzepten ,,Feuer®, ,,Erde®, ,,Luft* und ,,Wasser in den untersuchten Sprachen bei
der konfrontativen Untersuchung mehr Unterschiede als Gemeinsamkeiten zeigen werden, hat
sich nicht bestitigt:

Als erster Grund dafir mochte ich die Ahnlichkeiten in den volkstiimlichen,
mythologischen und sakralen Vorstellungen der slawischen und des deutschen Volkes nennen,
die zur bildhaften Grundlagen vieler Phraseologismen beigetragen haben. Als Beispiel dafiir ist:

1. Germanisch-slawische phraseologische Metapher des Feuers: dt. der rote Hahn,
ukr. uepsonuu kocym / nieens, tschech. cerveny (ohnivy) kohout [Mokienko, Wurm 2002, 234;
Moxuenko 2007, 240-241], russ. kpachwviti nemyx [Mokienko, Wurm 2002, 234; MoxkueHKo
2007, 240-241]; Der rote Hahn ist dem slawischen, baltischen und germanischen Volksglauben
nach ein Symbol der Gottheit des Feuers (geht an den Kult der Donnergétter zuriick) und der
Gottheit der Sonne [mehr dazu s. bei BMC 1998, 443; BMC 2001, 443-444; ®M 1990, 101;
Moxkuenko 1986, 161; Rohrich 1995, Bd. 1, 624-626; Vkp. midororis 2005, 410-411]. Vgl
dt. Ich will dir einen roten Hahn aufs Dach setzen (jemandem den roten Hahn aufs Dach setzen)
(16. Jh.) [vgl. Pfeifer 1989, Bd. 2, 630; Grimm 1835, 340], ukr. Ilywy mu uepgoroco xocyma nio
cmpixy [®panko 1907, T.23, 277] (wortl.: (Ich) setze dir einen roten Hahn unterm Dach),
tschech. Posadit / poslat / hodit komu cervéneho / ohnivého kohouta (na strechu) (wortl.:
Jemandem einen roten / feurigen Hahn (aufs Dach) setzen / schicken), russ. Ilocaoumw xpacnozco
kouema Ha kpwviuwy (wortl.: Einen roten Hahn (aufs Dach) setzen); Iloonycmume xpacroco
nemyxa (wortl.: Einen roten Hahn sich zu nédhern lassen) ’jemandes Zuhause ins Brand setzen’.

2. Germanisch-slawische phraseologische Metapher des Blitzes und des Donners: dt. der
friihe Gast, urk. dopoeuii cicmo (wWortl.: geehrter Gast); tschech. mily host (wortl.: geehrter Gast);
dt. Die friihen Gdste (Donner) kommen spdit wieder [Wander-DSL Bd. 1, 1348], den Gast senden

die Gotter [Wander-DSL Bd. 1, 1347], ukr. boe 3 neba nocnas cocms (wortl.: Gott hat den Gast
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vom Himmel geschickt) [vgl. Ykp. micdonoris 2005, 83], tschech. Vitej mily hosti, co sis zastal,
méj si dosti. [...][vgl. Adamek 1900, 187] (wortl.: Willkommen geehrter Gast, was du gefunden
hast, nehme dir genug. [...]).

3. Germanisch-slawische Metapher der Erde: dt. Mutter Erde, ukr. mamu — 3emns,
tschech. matka-zemeé, russ. zemis mame.

Als zweiter Grund dafiir ist, dass die Wendungen, die eine édltere (antike und biblische)
Herkunft aufweisen, haben bei der konfrontativen Analyse der untersuchten Sprachen zahlreiche
Ubereinstimmungen gezeigt. Ein Beispiel aus dem Kapitel ,Luft*: dt. im siebenten Himmel
(sein) [Wander-DSL Bd. 2, 655], ukr. na cvomomy / Oecamomy / n’smomy Hebi (6ymu,
sioyyeamucst) (wortl.: im siebten / zehnten / fiinften Himmel (sein)) [@CYM 1993, k. 2, 539;
CDYM 2008, 428], russ. Ha ceobmom nebe (bvims, uyscmeosams) [Mokienko,Wurm 2002, 316],
tschech. (jako) v sedmém nebi (citit se, byt) [Mokienko,Wurm 2002, 316], engl. (to be) in the
seventh heaven beschreibt den emotionalen Zustand eines Menschen ’sehr zufrieden sein,
frohlich, begeistert, unbegrenzt gliicklich sein’. Die phraseologische Bildhaftigkeit kommt in
diesem Beispiel durch den Prozess der Desemantisierung der Phrasem Komponente zustande.

Die Analyse des Konzeptes ,,Schicksal* im Kapitel Erde zeigt sowohl fiir die Slawen als
auch fiir die Deutschen gemeinsamen Glauben an Fatalismus, vgl.: dt. So ist es mir
vorherbestimmt [Beck 2010, 1798]; Es ist mir nicht bestimmt; Alles fiigte sich aufs beste (in dem
Fiigung ,schicksalhaftes Geschehen’); ukr. Tax tiomy cyounocsa [UYC 1988, 1. 1, 470] (wortl.: So
ist es ihm bestimmt); He cyounocs; russ. Tax mue cyscoeno (wortl.: So ist es mir bestimmt);
kroat. Tako mi je sudeno (wortl.: So ist es mir bestimmt); serb. Taxo my je cyheno (wortl.: So ist
es mir bestimmt) und ukr. He cyounoca (wortl.: es war (mir) nicht bestimmt), dt. Es ist ihr nicht
bestimmt, kroar. Nije meni sudeno (wortl.: es ist mir nicht bestimmt).

Das Konzept des Todes innerhalb desselben Kapitels zeigt ebenfalls gemeinsame sowohl
fiir die slawischen Sprachen als auch fiir die deutsche Sprache Tendenz die ,,unattraktive*
Semantik des bevorstehenden Todes euphemistisch durch den Geruchssinn wiederzugeben, bzw.
durch den Geruch von den Realia, die einen unmittelbaren Bezug zum Begribnisritus haben, wie
z. B.: Erde, Sarg, Grube, Grab, Friedhof oder rituelles Traueressen. Der Komponentenbestand
dieser Phraseologismen kann sich dabei teilweise unterscheiden. Die folgenden PhE sind nach
dem strukturell-semantischen Modell gebaut: “riechen (stinken) + Name der Realien, die einen
Bezug zum Bestattungsritual haben = nahe dem Tode sein; alt, krank, schwach sein“, vgl.:
ukr. epooom yuymu [Dpanko 2006, 1. 1, 640] (wortl. es riecht nach Grab); russ. epobom naxuymeo
[Vxgenko 2007, 199] (wortl. es riecht nach Grab); wruss. epabuiyai naxuyys [Jlenemay 1993,

T. 2, 454] (wortl. es riecht nach Grab); bulg. mupuwa na epo6 (wortl. es riecht nach Grab);
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tschech. smrdét (zavdnet) hibitovem [Zaoralek 1963, 125] (wortl. es stinkt nach Friedhof), smrdi
hrobem / hibitovem / krchovem [Zaoralek 1963, 188] (wortl.: es stinkt nach Grab / Friedhof),
ukr. 3emnero mecmu; naxwe (cmepoums) 3emaero [Yxdenko 1998, 62] (wortl. es riecht nach
Erde). In diese Gruppe gehoren solche veraltete PhE mit ethnokulturellen Besonderheiten wie
z. B. dt. Nach der Schippe (des Totengribers) riechen [Wander-DSL Bd. 3, 1861 nach Grimm
1984, Bd. 14, 912], russ. 0y6osvimu dockamu naxuyme [MH 2007, 198] (wortl. es richt nach
Eichenbrettern); dt. nach Tannenholz riechen [Wander-DSL, Bd. 4, 1023] oder russ. xymwuéti
naxuymo [MH 2007, 346] (wortl. nach Kutja (ein traditionales rituelles Gericht beim
Leichenschmaus) riechen)). Im Ukrainischen fiir das bevorstehende Tod wird eine Pflanze als
Motivationskomponente benutzt, z. B.: ukr. ne 6yoe soce pacmy monmamu [OCYM 1984, 7. 1,
95, COYM 2008, 716] (wortl. er wird nicht mehr Primeln treten.

Die Bildhaftigkeit der deutschen, ukrainischen und tschechischen Phraseologismen mit der
Komponente Luft stimmt mehrheitlich iiberein. Auch wenn die Luft eines der wichtigsten der
vier Elemente darstellt, sind die vorliegenden Beispiele in den slawischen Sprachen eher gering
(vgl. die ukrainische und tschechische Sprache). Aus diesem Grund stimme ich der S. Georgieva
zu, die besagt, dass solches Phdanomen zum grof3en Teil mit der menschlichen Psyche zu tun hat;
was sich innerhalb der Normen befindet, beeindruckt die Menschen nicht, und daher werden
solche Informationen nicht in die PhE eingeprégt. Im Fall von Abweichungen ist das anders [vgl.
['eopruesa 2011, 69].

Aus dem Kapitel ,,Luft” mochte ich folgende Phraseologismen darstellen, bei denen ich
zuerst an die Differenzen dachte: ukr. Xmo cxaanuii oyx mae, naii Ha wysco2o Kamenem He KUOAe
[@panko, YIIII 1963, 470; Celakovsky 1852, 249] (wortl.: Wer eine glidserne Seele hat, soll
nicht auf den Fremden einen Stein werfen), tschech. Kdo mas sklenénou dusi, nehdzej na jiného
kamenem [Celakovska 1852, 249] (wortl.: Wer eine glidserne Seele hat, soll nicht auf den
Anderen einen Stein werfen) mit der Bedeutung 'man soll niemandem die schlechten
Eigenschaften vorhalten, die man offensichtlich selber hat’. Die Seele als einen wichtigen
menschlichen “Korperteil steht in diesen Phraseologismen metonymisch fiir einen Menschen
tibertragen und das Glas spiegelt hier seine innere Wesenheit wieder, sein empfindliches,
zerbrechliches, verletzbares und mangelhaftes Wesen. Im deutschen Sprichwort anstatt Seele
wird das Wort Glashaus, Glasdach, Glasfenster benutzt, vgl.: Wer im Glashaus sitzt, muss nicht
mit Steinen werfen [Wander-DSL Bd. 1, 1695]; Wer selbst ein Glasdach hat, muss des Nachbars
Haus nicht mit Steinen bewerfen [Wander-DSL Bd. 1, 1694; Grimm 1984, 7674] oder Wer
Glasfenster hat, muss sich in Acht nehmen, wenn er in seines Nachbars Haus Steine wirft [Sailer,

283 nach Wander-DSL Bd. 1, 1695]. Die Entsprechungen in den anderen Sprachen benutzen
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ebenso Komponente Glashaus, vgl.: russ. Kmo cuoum 6 cmexkisiHHom dome, momy He cledyem
opocamo xamuu, engl. People who live in glass houses shouldn’t throw stones [Wander-DSL
Bd. 1, 1694]. Interessant ist der Unterschied im Komponentenbestand in den ukrainischen,
tschechischen und deutschen Beispielen. Der Unterschied zwischen den ukrainischen und
deutschen Beispielen lisst sich durch die falsche Ubertragung dieses Sprichwortes aus dem
Manuskript von G. lljkevy¢ ,,l aruyvki npunosioku i 3aeaoxku (1841) in die Druckausgabe von
Franko .l anuyvro-pycexi mapooni npunosioxku® (1901-1910) erkldren. Statt ,,myx* (wortl.:
Seele) sollte ,,max‘“ (wortl.: Dach) sein und statt ,,qa gykoro (wortl.: den anderen) - sollte ,,Ha
gyxkuit“ (wortl.: auf das andere (Nachbars) (Haus)) sein. Die Anwendung des deutschen
Sprichwortes ist schon seit dem 16.-17 Jh. belegbar, dass auf eigentlich deutsche Ursprung
hindeutet, vgl.: z°u vil sorg bricht das glasz (16. Jh.) [Franck spriichw. 1545, 1, 5a nach Grimm
1984, Bd. 7, 7662]; wer ein haupt von glase hat, musz nicht mit steinen fechten (17.Jh.)
[Winckler 2000 gutte gedancken 1685, 112b nach Grimm 1984, Bd. 7, 7662], der ein gldisern
dach hat, musz nicht auf andere héiuser steine werfen (18. Jh.) [Hoffmann Jesus Syrach 1740, 27
nach Grimm 1984, Bd. 7, 7678]; die in glashdusern leben, sollten keine steine werfen (19. Jh.)
[Diiringsfeld sprichw. 1875, 1, 310b nach Grimm 1984, Bd. 7, 7684].

Dauerhafte direkte kulturelle, wirtschaftliche und politische Kontakte zwischen den
Lindern deren Sprachen ich untersuche und ihre dhnliche Mentalitit haben zu dem gemeinsamen
Fond der festen Wendungen beigetragen. Die Besonderheit des phraseologischen Bestands ist
sowohl durch das Sprachsystem, als auch durch extralinguistische Faktoren beeinflusst.

Vereinzelt lassen sich spezifisch-nationale Besonderheiten in der bildhaften Grundlage
einiger Phraseologismen feststellen und zwar bei der symbolischen Deutung einiger
Naturerscheinungen. Der Sonnenuntergang ldsst sich in der deutschen und einigen slawischen
phraseologischen Wendungen unterschiedlich ablesen. In der PhE dt. seine Sonne ist
untergegangen [Rohrich 1991, 1490] symbolisiert der Sonnenuntergang die Vergéanglichkeit des
Gliickes, wihrend in den ukrainischen und tschechischen PhE ukr. 3atiuio conye nasiku (komy)
[CYM 1978, 1. 9, 458] (wortl.: die Sonne ist (Jemandem) fiir immer untergegangen) und tschech.
uZ mu slunce ne sviti [Zaoralek 1963, 358] (wortl.: ihm scheint schon keine Sonne mehr)
symbolisiert er ofters das Ende des Lebens (Anders: dt. die Sonne wirft lange Schatten
[Harrebomée, 11, 506" nach Wander-DSL 1876, Bd. 4, 624] (im Sinne der Abend des Lebens
naht).

Interessant ist die bildhafte Grundlage folgender Phraseologismen: dt. die Erde kiissen [T'TI
1981, 1. 1, 182] bedeutet ’sterben’, wohingegen es im ukrainischen Erbe ukr. yinysamu zemnio

[Ykp. midomoris 2005, 190] eine Art der BegriilBung der Heimat bezeichnet, wenn jemand aus
220



der Ferne heimkehrt; der Reisende kniet, verbeugt sich und kiisst die Erde, tschechische
Phraseologismus polibit maticku zem [Zaordlek 1963, 442; SSJ C 1989, d. 8, 274] wird scherzhaft
mit der Bedeutung ’hinfallen’ verwendet.

Die Meisten Unterschiede habe ich beim Element Wasser entdeckt. Der Bezug der
Ukrainer und der Russen zum Element Wasser hat eher einen sakralen Charakter und beruht auf
mythologischen Vorstellungen. Deshalb ist die Komponente ,,Wasser in den ukrainischen und
russischen PhE hédufiger mit einer symbolischen und mythologischen Fdrbung benutzt
(ukr. orcuea 6ooa (wortl. Wasser des Lebens), mepmea eooa (wortl. Wasser des Todes),
russ. orcugasn 6ooa, mépmaas 6ooa). Die Anzahl der Phraseologismen mit dieser Komponente ist
in den slawischen Sprachen hoher als in der deutschen Sprache. Das Wasser ist ein
Hauptbestandteil vieler ukrainischer und russischer volkstiimlicher Sitten und Brauche. Es ist ein
magisches Reinigungs- und Wahrsagungsmittel, wihrend es in den deutschen und tschechischen
PhE vorwiegend mit seinem natiirlichen Kode korreliert, z. B.: ukr. ax (mos, Hibu) y 600y
ouseumucs / enanwymu [COYM 2008, 199] (wortl.: als ob (er) ins Wasser schaute) mit der
Bedeutung ,ohne Grund etwas vorhersagen, etwas vorhersehen’; russ. kak 6 o0y ensden [BMC
2001, 88; BMC 2005, 105]. Im Deutschen wird dafiir dt. als ob jemand das (es) geahnt
(gerochen) hdtte [RDPhW 1999, 69] und im tschech. jako kdyby cetl budoucnost z hvezd
[Stépanova 2007, 87] (wortl.: als ob las (er) die Zukunft aus den Sternen) benutzt; ukr. éusooumu
/ sueecmu Ha uucmy (cgixcy) 6ody [vgl. IBuenko 1996, 95-96; COYM 2008, 66] (wortl.: auf das
saubere (frische) Wasser hinausbringen) mit der Bedeutung ‘im Betrug aussetzen®;
russ. gui800ums / @vigecmu Ha yucmyio (ceexcyr) eody [BMC 2001, 88; BMC 2005, 105]
(wortl.: auf das saubere (frische) Wasser hinausfiihren). Im Deutschen wird dafiir dt. erwas ans
Tageslicht bringen [RDPhW 1999, 69]; tschech. ukazovat / ukazdt (koho / co) v pravém svétle
[Stépanova 2007, 87] (wortl.: (jemanden / etwas) im wahren Licht zeigen) benutzt.

Zum Beispiel, um &duBerliche Ahnlichkeiten zu beschreiben wird in ostslawischen
Sprachen der Wassertropfen benutzt, vgl.: ukr. fAx 06i xanni 600u; russ. Kax dee xaniu 600uvl
[RDPhW 1999, 70] (wortl.: (dhnlich) wie zwei Wassertropfen). Anders: dt. Sich gleichen wie ein
Ei dem anderen [Duden 2002, Bd. 11, 285]. (vgl. dt. armer Tropf ’armer oder bedauernswerter
Mensch’); tschech. Podobat se (byt podobny) jako vejce vejci [Stépanova 2007, 301]
(wortl.: sich dhneln (dhnlich sein) wie ein Ei einem (anderen) Ei).

Zum Schluss mochte ich zusammenfassen und bemerken auch wenn es in den
phraseologischen Systemen der Untersuchten Sprachen innerhalb der Konzepten ,,Wasser* und
,EBrde” die meisten Unterschiede gegeben hat, mochte ich Hervorheben, dass die

phraseologischen Einheiten der ukrainischen, tschechischen, deutschen und russischen Sprache
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mit den Elementen — Konzepten ,,Feuer®, , Erde®, ,Luft* und ,,Wasser* bei der konfrontativen
Untersuchung mehr Gemeinsamkeiten als Unterschiede gezeigt haben. Aus diesem Grund
mochte ich hier Prof. H. Walter zustimmen, der zu dem Schluss kommt, dass viele slawische
PhE i. w. S. sich bei der genauen Erforschung ,,nicht als spezifisch-nationale zeigen, sondern als
internationale Einheiten, die weitreichende Projektionen in der gesamteuropdischen Phraseologie
haben‘ [Walter 2013, 15].

Der bekannte deutsche Wissenschaftler und Philosoph Friedrich Seiler ebenso mahnt in
Bezug auf das Nationale und Internationale in Sprichwortern i. w. S. zur Vorsicht an, da sich aus
den Sprichwortern eben nicht auf den Nationalcharakter schlieen lasse. Dies kann ich auf Basis
meiner Ergebnisse nur unterstreichen: ,,Ein sehr bedeutender und gerade der wertvollste Teil des
Gesamtsprichworterschatzes ist internationales Gemeingut [Seiler 1922, 287-288].

Harry Walter allerdings relativiert diese Aussage, wenn er schreibt, dass ,,die Feststellung
einer solchen Gemeinsamkeit [...] jedoch gleichzeitig eine Uberbewertung der Quote des
Nationalen im ,,sprachlichen Weltbild* [verbietet — YT]. Die Demonstration von Internationalem
in slawischen paromiologischen Fonds birgt in sich jedoch auch die Gefahr einer zu starken
Globalisierung, denn die Universalitit der Konzepte kann zu einer Uberbewertung des
Internationalen zu ungunsten des Nationalen fiithren. Das ist es, warum die Beschreibung des
europdischen Status jedes slawischen Sprichwortes (i. w. S.) eine detaillierte Sprachanalyse

erfordert [Walter 2013, 15].
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7. Anlage

7.1.  Auswertung des phraseologischen Materials
hinsichtlich seiner Aquivalenz

7.1.1. Totale Aquivalenz in den Phraseologismen

Zu der ersten Gruppe gehoren:

ukr. domawne (poounue, cimeune) goenuwe; tschech. domdci/ rodinny krb; russ. oomawnu
ouyae; dt. der heimische Herd,

tschech. slunce vdzi (tdhne) vodu; dt. die Sonne lisst / zieht Wasser;

ukr. 6 copouyi napoouscs; tschech. v kosilce se narodit /v kosili se narodit; russ. 6 pybauike
poouncs; bulg. poden ¢ pusa / puska; kroat. / serb. roditi se u kosulju; roditi se u kosuljici;

tschech. md skritka / Sotka; dt. sie hat einen Kobold,

tschech. posadit / posla / hodit komu cervéneho / ohnivého kohouta na stiechu; russ. nocaoums /
noonycmums KpacHoeo kouema / nemyxa na xkpviuty; dt. jemandem den roten Hahn aufs
Dach setzen;

ukr. ceimums Hibu conye; tschech. zarit / svitit jako slunce; dt. gliihen / strahlen wie die Sonne;

tschech. usmivat se jako slunce / slunicko; russ. yrvioamocs kax (AcHoe) COIHBIUKO;

tschech. byt nedelnatko; dt. jemand ist ein Sonntagskind,

ukr. ui 3a wo na ceimi; dt. nicht um alles in der Welt, um nichts in der Welt,

ukr. mamu — zemns; tschech. matka—zeme; russ. zemns mame;, dt. Mutter Erde;

tschech. budiz mu zemé lehka!; dt. die Erde sei ihm leicht!,

tschech. kvete mu tam psenice; dt. jemandes Weizen bliiht aus dem auch unser Weizen wird
einmal bliihen;

ukr. ceo€i doni i konem ne 06’i0eut; tschech. sviij osud konem neobjedes;,

ukr. donst nocmixaemocs / nocmixnynacsy; tschech. stésténa se usmivd / se usmdla,

ukr. cnpobysamu ceoe wacms; 1uss. uckyuiamo / ucnvimvigams / ucnvimamse / nposuoenue /
cyow0y; tschech. zkouset / zkusit stésti; dt. sein Schicksal herausfordern oder sein Schicksal
versuchen;

ukr. msoicka dons (koeocw) cnimkana; tschech. nékoho stihl teézky osud,

ukr. max meni cyounocs;, dt. so war es mir vorherbestimmt!,

ukr. 6i0 doni He emeueut; TUSS. om cyobObl He Yuoéut; tschech. svému osudu neujdes; dt. dem
Schicksal kann man nicht entgehen;
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ukr. doni He MuHymu;, TUSS. POKY He MUHOBAMDY;,

ukr. iii He cyounocs; serb. / kroat. Nije joj bilo sudeno; dt. es war ihr nicht bestimmt;

ukr. 1uxa 0ons; Tuss. 310U PoK;

tschech. kruty osud; dt. ein hartes (grausames) Schicksal,

tschech. mit v rukou / rukdch neci osud; dt. jemandes Schicksal in der Hand haben,

tschech. nechat / ponechat néco / nékoho (jeho / svému) osudu; dt. etwas / jemanden seinem
Schicksal iiberlassen;

tschech. odevzdat se / oddat se (svému) osudu;, dt. sich in sein Schicksal ergeben;

tschech. smi7it se s (svym) osudem; dt. sich mit seinem Schicksal / Geschick abfinden;

tschech. tesit se prizni stesteny / osudu;, dt. sich der Gunst des Schicksals freuen;

tschech. vioZit (sviij) osud do rukou nékoho; dt. sein Schicksal in jemandes Hand legen;

tschech. zpecetit (nécim) sviij osud; dt. sein Schicksal besiegeln;

ukr. (xmo-n.) smpamug epynm nio noeamu; tschech. nékdo strdci pevnou piidu pod nohama;

ukr. smpamumu epynm nio nocamu;, dt. den Boden unter den Fiif3en verlieren;

ukr. 3emns / epynm xumaemocs nio uuimu-n. Hoeamu; tschech. nékomu se chveje / otrdsa pida
pod nohama;, dt. der Boden schwankt jemandem unter den Fiifsen / unter jemandes Fiifsen;

tschech. nékdo / néco md / ziska pevnou piidu pod nohama; dt. jemand / etwas hat / gewinnt /
kriegt Erde / (festen) Boden unter den Fiif3en;

tschech. mit nebe / rdj na zemi; dt. den Himmel auf Erden haben;

tschech. vydupat néco ze zemé; dt. etwas aus dem Boden stampfen,;

ukr. naue (six) 3-nio 3emai supocmu / ypooumucs / supunamu;, tschech. objevil se jako by ze zemeée
vyrostl; dt. wie aus der Erde gewachsen oder wie aus dem Boden gestampft / gewachsen,

ukr. (xmo-n.) 1aden 6ys (mpuui) kpize 3emaro nposarumucs; dt. jemand hditte (am liebsten) in die
Erde versinken mogen;

ukr. sx (M08, Haue) kpizv 3emato nposanuscs;, tschech. jako by se do zemé propadne;

ukr. nponas, ax (mos, Haue) Kpizv semuto npoganuecs; tschech. zmizel / ztratil se jako (by / kdyz)
se pod nim / po ném zem slehne / slehla; dt. er verschwand wie vom Boden verschluckt;

ukr. kgcmuca nebom i semnero;, dt. Himmel und Erde schworen;

ukr. nexati iomy zemns neexal; tschech. budiz mu zemé lehka!; dt. die Erde sei ihm leicht!,

ukr. 6ascamu uucico cmepmi; tschech. nékdo si preje neci smrt,

ukr. nepetimu / 6ionpasumucs na mou ceim; tschech. odejit / odebrat se na onen (novy) svet,
dt. in eine andere (bessere) Welt iibergehen;

tschech. sejit se svéta; dt. aus der Welt gehen (scheiden);,

tschech. prisel k sobe; dt. zu sich kommen;
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ukr. Xmo cxnauuii 0yx mae, Hai Ha 4yscoeo kameHem He kuoae; tschech. Kdo mds sklenénou
dusi, nehdzej na jiného;

tschech. dobrd (poctivd) duse; dt. eine gute Seele;

tschech. mit cernou dusi; dt. eine (arme) schwarze Seele haben;

ukr. mou ceim; tschech. onen svet; dt. die andere Welt;

ukr. (0ow) e sk 3 6iopa / 6ouku; tschech. leje jako z konve; russ. (000w ) 1bem, kax uz geopa;
dt. es giefit wie aus Kannen;

ukr. orcusa eooa; tschech. Zivd (tekouci) voda; russ. orcusas eooa;, dt. Wasser des Lebens,

ukr. mepmesa 6o0a; tschech. mrtvd (stojatd) voda; russ. mépmeas 6ooa; dt. Wasser des Todes;

Zu der zweiten Gruppe gehoren:

ukr. anvpa i omeea; dt. das Alpha und Omega,

ukr. 6 nouamky nexcums xineywv; dt. im Anfang liegt das Ende beschlossen (gehort gleichzeitig
zu der vierten Gruppe durch die Anzahl der Autosemantischen Komponente);

ukr. 3onomuii meneyw; dt. das Goldene Kalb;

ukr. 6ymu (siouysamu cebe) nHa cbomomy Heobi, tschech. citit se jako v sedmém nebi; russ. 6bimo
Ha ceobmom Hebe; dt. im siebten Himmel sein oder auf Wolke sieben / neun;

ukr. micye nio conyem; dt. ein Platz an der Sonne (entstand durch eine AuBerung von Bernhard
von Biilow);

ukr. nmawune monoxo aus ukr. Tinexu (xiba, auw) nmawuno2o Moaoka Hema (He 8UCMAYAE,
opaxye); tschech. ptaci mléko aus tschech. Vs§ého u ného aZ na ptaci mléko; dt. Vogelmilch
aus dt. Es ist drinnen du von Vogelmilch; russ. nmuuve monoxko aus russ. Emy monvko
nmuybeeo Monoka He xeamaem; poln. ptasie mleko aus poln. I ptasie mleko mozna tam
dosta¢; kroat. pticje mlijeko aus kroat. Ima pticjeg mlijeka; ndl. Vogelmilch aus ndl. Viin

Vogelmilch is dort zu bekiimmeny lat. lactis gallinacei;

Zu der dritten Gruppe gehoren:

ukr. nmawune monroxo (Mehrwortbenennung); tschech. praci mléko; russ. nmuuve monoxo; poln.
ptasie mleko; kroat. pticje mlijeko; lat. lactis gallinacei — dt. Vogelmilch (Kompositum);
ndl. Vogelmilch;

tschech. klanét se zlatému teleti (Dat.); russ. noknionamscsa 3on1omomy menwyy (Dat.) — dt. das
goldene Kalb (Akk.) anbeten;

tschech. byt narozen v nedéli — dt. jemand ist ein Sonntagskind,

ukr. tioco (Gen.) modi we i na ceimi ne 6yno — dt. er (Nom.) war noch nicht auf dieser Welt;
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ukr. 6i0 ceoei doni (Gen.) He emeuewt — tschech. neujit svému (Dat.) osudu;
ukr. ax (moe, naue) kpizv 3emnio nposanuscs (Aktiv) — dt. wie vom Erdboden verschluckt /

verschlungen sein / werden (Passiv Zustandspassiv / Vorgangspassiv);

ukr. nokpumucs semnero (Instr.) — tschech. uZ ho zemé (Nom.) kryje; dt. jemanden deckt die
kiihle Erde (Nom.);

tschech. do nebe volajici krivda — dt. himmelschreiendes Unrecht;

Zu der vierten Gruppe gehoren:
ukr. nycmumu uepsonozo niensi — tschech. posadit / posla / hodit komu cervéneho / ohnivého
kohouta (na _strechu); russ. nocadums /noonycmums KpacHoeo Kouema /nemyxa Ha

kpvuuty; dt. jemandem den roten Hahn aufs Dach setzen;

ukr. meepoo cmoamu na 3emni — tschech. stdat obéma nohama (pevné) na zemi, dt. mit beiden

Beinen / Fiifen (fest) auf der Erde Stehen;

ukr. xmo-n. mae meepouu epyum nio Hoeamu — dt. jemand steht auf fester Erde oder jemand steht
auf festem Boden;

tschech. uZ ho zemé (Nom.) kryje — dt. jemanden deckt die kiihle Erde (Nom.)

tschech. rozbourila se jim pec — dt. der Backofen ist eingefallen;

tschech. byt z jedné pece — dt. in einem Ofen gebacken sein;

ukr. Hapoouscs 6 uinuuky; tschech. narodil se v cepci; russ. pooumvcs 6 wanke — dt. mit einer
Gliickshaube geboren sein; eine Gliickshaube mit auf die Welt bringen,

tschech. Zit (si) na vysluni — dt. auf der Sonnenseite des Lebens stehen / wohnen;

ukr. i 3a mopem conye cxooums — dt. iiberall geht die Sonne auf,

tschech. videér v nécem prst osudu / boZi — dt. einen Wink des Schicksals in etwas sehen;

tschech. neujit svému osudu — dt. seinem Schicksal kann niemand entgehen,

tschech. nékdo by se hanbou nejradéji propadl do zeme — dt. jemand hdtte (am liebsten) in die
Erde versinken mogen; jemand wdre am liebsten in die Erde versunken;

ukr. I1Jo6 meni kpizo 3emaro npogarumucs! — tschech. At’ se na tom misté propadnu!; At’ mé
zemé pohlti!;

ukr. epobom yymu — russ. epobom naxHyms; Wruss. epabriyai naxuyys; bulg. mupuwa na epoo;
tschech. smrdét (zavdnet) hrobem / hibitovem / krchovem;

ukr. epobom uymu — tschech. smrdét (zavdneét) hrobem / hibitovem / krchovem

ukr. zeacamu 8 3emni — dt. unter der Erde liegen;
ukr. zexcamu 6 3emni — tschech. byt v zemi,

ukr. 3aenamu y 3emnro (ukr. PhE hat expressive Firbung) — tschech. zachovat do zemé nékoho —
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dt. jemanden unter die Erde bringen;

ukr. giodasamu mino zemai — tschech. télo zemi vrdtit,

ukr. 6 cupiti 3emni enumu — tschech. hnit v zemi,

ukr. noxunymu yeti oinut ceim — dt. die Welt verlassen;

tschech. byt bez sebe — dt. aufer sich sein,;

ukr. 6ymu (siouysamu cebe) na coomomy nedi — dt. auf Wolke sieben / neun sein;

ukr. Paoa 6 oywa y pati, ma epixu He nyckaoms — tschech. Rada by duse do nebe, by jen hiichy
daly; poln. Rada by dusza do nieba, by jako przed grzechami;

ukr. C eycsa / ¢ nebeos 6ooa, ¢ mebs xyooba — tschech. Ve s ného spadne co s husi dest’ / voda;

ukr. A6u 6or0mo, a wopmu 6yoyme — russ. bvin Ovt omym, a uepmu 6yoym.

7.1.2. Partielle Aquivalenz in den Phraseologismen

Zu der ersten Gruppe gehoren:

ukr. Xmo obnixcs nHa okponi, moii i Ha Xxon00Hy 600y omyxae — tschech. Kdo se jednou spdli, boji
se ohne; dt. Gebranntes Kind scheut das Feuer;

ukr. oamu dyba; tschech. obraci oci v sloup; russ. e1s0ems 6 0y0;

ukr. 6 copouyi nHapoouscs;, hsorb. prin¢ w sléebornych stupnickach na swet; dt. jemand ist ein
Sonntagskind,

ukr. eecena / eecenuti sik eecHsane cownye; tschech. mit slunce v dusi; mit slunnou povahu;
dt. Sonne im Herzen haben.

tschech. uprimné srdce; dt. offenes Herz;

ukr. I 6 nawe gikonye 3aceimums conye oder Koaucwy i Ha nac coneuko enaue; tschech. Také jeste
pred nasimi vraty slunce bude; dt. Die Sonne kommt einmal an unser Fenster;

tschech. md Ducha svatyho / hospoddricka / skritka / Sotka; dt. sie hat einen Kobold,

ukr. Kpuii, xoeaii nocane, a 6ono s max i ensue; tschech. Vyjde to na svetlo boZi; dt. Die Sonne
bringt es an den Tag aus Die Sonne wird’s bringen an den Tag, was unterm Schnee
verborgen lag oder Es kommt doch endlich an die Sonne;

ukr. Hi 3a wo Ha ceimi; russ. Hu 3a Kakue xogpudicku / nupoeu; tschech. neudélat néco ani zlaté
prase; ani za (Zivého) boha oder ani za peceného kohouta; dt. nicht um alles in der Welt,
um nichts in der Welt oder nicht um die Welt;

ukr. Hiwo He nHoge 6 ypbomy ceimi; dt. es gibt nichts Neues unter der Sonne;

ukr. nyckamu 3atiuuxie; dt. Lichtschweinchen wandern lassen;
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ukr. [1]o6 tiomy 3emns nepom nesxcana!; oder zemas vomy nyxom!; dt. Die Erde sei ihm leicht!;

ukr. xmo-ne6yos npoysimae — tschech. nékomu / nécemu kvéte psenka oder dt. jemandes Weizen
bliiht;

ukr. 6yoe ti na nawil eyauyi ceésamo — dt. auch unser Weizen wird einmal bliihen;

ukr. [lons e numae, wo xoue, me i dae — dt. Was mir das Schicksal bestimmt, kann mir niemand
nehmen;

ukr. 6ymu ynobaenyem ooni — tschech. byt ditkem stesteny;

ukr. sunaoamu na oonro — dt. dem Schicksal zugeteilt werden;

ukr. 3’s6n1aemoca wacausa Haecooa — tschech. stesténa se usmivd / se usmdla; mad / mél kliku;

tschech. byt / bejt panem néciho / svého / svyho osudu — dt. sein Schicksal in der Hand haben;

ukr. y k0eo-H. 2onosa ide obepmom — dt. jemandem dreht sich die Erde;

ukr. subumu epynm 3-nio nie y koeo-u — tschech. zbavit néco Zivné pudy; odstranit Zivnou piidu
oder podkovat nékomu piidu pod nohama; dt. jemandem den Boden unter den Fiif3en
wegziehen / entziehen / wegreifien;

ukr. ne 6iopusamucs 6i0 3emni — dt. auf der Erde bleiben;

ukr. (komy-n.) maximpumscs ceim — tschech. nékomu se vSechno / cely svet (z)hroutt;

ukr. orcumu sk y paro (neknai) — tschech. mit nebe / rdj na zemi oder dt. den Himmel (die Holle)
auf Erden haben;

ukr. 3akonamu / 3apueamu y 3emaro csiti maranm — dt. etwas in die Erde stecken,

ukr. imu 6 3emar0; cupa 3emnsn do cebe npubpana / npuiinsia und 3 cuporo 3emaero NOGIHYAMUCS
— tschech. navrdtit se do zeme;

tschech. pripravit / skldtit do hrobu nékoho; privést nekoho do hrobu und privodit / zpiisobit néci
smrt — dt. jemanden unter die Erde bringen;

ukr. 6ascamu uwueico cmepmi — tschech. nékdo by nejradéji videl nékoho v hrobé — dt. jemanden
unter die Erde wiinschen;

ukr. hacunamu 3emni na epyou — tschech. uz je na ném kopec hlin;

ukr. nokudamu epiwny 3emnio — tschech. dat svetu sbohem;

ukr. naxne (cmepoums) 3emnero; 3emnero Hecmu;, tschech. smrdi hrobem / hibitovem / krchovem
oder pdchne umrlcinou; russ. 0y606vimu dockamu naxuHymeo; Kymoé naxwyms; dt. Nach der
Schippe (des Totengrébers) riechen; nach Tannenholz riechen;

ukr. Hedoszo pscm monmamu; ne monmamu psacmy — tschech. ne bude dlouho trdavu slapat; uZ
nebude Slapat bldto — dt. jemand geht auf dem letzten Gras;

tschech. mit se / Zit se jako v rdji — dt. der hat seinen Himmel hier oder hiaufiger: den Himmel auf

Erden haben;
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ukr 3aenamu y 3emnro — dt. einen in den Himmel schicken / wiinschen;

ukr. ye sk nebo i semas — tschech. to je jako nebe a dudy;

ukr. 6ionpasumucs / nepetimu / nepecmasumucs / nepecmynumu Ha moti ceim — tschech. opustit
(tento) svet oder odejit / odchdzet ze svéta / Zivota — dt. diese Welt verlassen; in jene Welt
abberufen werden;

tschech. rozloucit (rozZehnat) se se svétem — dt. mit der Welt abschlief3en;

ukr. 3atiuno conye nHagiku komycw — tschech. uZ mu slunce ne svitf,

ukr. cnycmumu 0yx; tschech. vypustit (vydechnout) dusi; vydechnout naposled und odevzdat dusi
Bohu;, dt. die Seele aushauchen / ausblasen; den Geist aufgeben;

tschech. Najit / poznat v nekom spriznénou dusi — dt. Schone (verwandte) Seelen finden /
erkennen sich zu Wasser und Lande;

ukr. Paoda 6 oywa y pau, ma epixu He nyckaromo — dt. Die Seele will aufwdrts und der Teufel hdilt
/ zieht sie (herab),

tschech. (to) byl jsem (jesté) na houbdch — russ. on mozoa ewé 8 kanycme npsamaics,

ukr. sx 600010 / pykorw 3usno (russ. kaxk 6oodou / pykou cusano) — tschech. jako mdvnutim
kouzelného proutku (pominula bolest);

ukr. orcusooatinuii dowy — tschech. zlaty dést;

ukr. Ilpasoa ne smone y 800i i He 32opumo y 6ocHi — tschech. Pravda vyjde na svétlo jako olej na
vodu;

ukr. Tuxa 6o0a epebaro pee — russ. B muxom omyme uepmu eoosimcs — dt. Stilles Wasser ist tief,

ukr. [1]o6 5 kpizs 3emnio nposanueca! — tschech. At” mé zemé pohltil;

ukr. I pim 6u mene noous! — tschech. Hrom me spali!

Zu der zweiten Gruppe gehoren:

ukr. orcumu oywa 6 oywy — dt. Ein Herz (oder ein Leib) und eine Seele sein,;

Zu der dritten Gruppe gehoren:

ukr. Yyorca oywa — memnuii nic — tschech. Duse cizi ve tmé sedi — dt. In eines andern Seele ist
schwer zu lesen;

ukr. 3atiuno conye nagiku komycw — tschech. opustit svetlo svéta — dt. nicht mehr unter uns sein;

ukr. 6ymu ynroonenyem doni — dt. auf der Sonnenseite des Lebens stehen / wohnen;

ukr. eusooumu / eusecmu na yucmy 600y — tschech. ukazovat / ukdzat (koho, co) v pravém svetle
— dt. jemanden entlarven [vgl. Gladrow 1998, 298]; etwas ans Licht bringen,

ukr. nimu 0o ocab; nimu (na ouo) paxie noeumu (sterben durch Ertrinken) — tschech. past
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kohoutky / kohouty / slepice / vrabce (sterben) — dt. Geibitzen (Kiebitze) hiiten miissen; aufs
Moos kommen; auf das Gyritze-Moos kommen;

tschech. byt na vrcholu blaha — dt. den Himmel offen sehen;

Zu der vierten Gruppe gehoren:

ukr. eacne / 3eac, ax ceiuka (’schnell sterben’); tschech. uhasne jako svicka (’leise sterben’);

ukr. wupa / 30n10ma dywa; tschech. dobrd duse; dt. eine gute Seele;

ukr. wupe / 30n0me cepye; tschech. zlaté srdce oder mit zlaté / zlaty srdce / srdce ze zlata; dt. ein
goldenes Herz haben oder ein Herz aus Gold haben (die Semantik der ukrainischen PhE
geht weiter: wihrend der deutsche Phraseologismus einen ’sehr gutmiitigen und
hilfsbereiten” Menschen beschreibt, enthilt die ukrainische PhE auch die Bedeutung ’sehr’,
“ohne List’, *fleiBig und sorgfiltig’);

ukr. 3atiuno conye nasiku komycw (Cjmd. ist gestorben’); dt. seine Sonne ist untergegangen (’sein
Gliick ist vergangen’);

ukr. yinyeamu semnio (Cin die Heimat zuriickkehren’) — tschech. polibit maticku zem (’auf den
Boden hinfallen’) — dt. die Erde kiissen (’sterben’);

dt. zum Himmel schreien — russ. eonusamo k nedy (veraltete Form).
Lexikalische Entsprechungen (Einwortbenennungen und lexikalische Umschreibungen):

tschech. cekat se do kouta; byt v kouté oder prijit do kouta *im vorgeburtlichen Zustand sein’.
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9. Abkiirzungsverzeichnis

adt.
aengl.
afr.
agsichs.
ahd.

ai.

air.
airan.
aisl.
akslaw.
alb.
alit.
anord.
apers.
apruss.
arch.
arm.
aruss.
aséchs.

aschwed.
atschech.

awest.
bret.
bulg.
bzw.
d. h.
dt.
engl.
etw.
frz.
ggerm.
germ.
got.
griech.
GUS
hebr.
heth.
hsorb.
ie.
igerm.
it.
i.w.S.
Jh.
kroat.
kslaw.
kymr.
lat.

altdeutsch
altenglisch
altfriesisch
angelsichsisch
althochdeutsch
altindisch

altirisch
altiranisch
altisldandisch
altkirchenslawisch
albanisch
altlitauisch
altnordisch
altpersisch
altprussisch
archaisch
armenisch
altrussisch
altsdchsisch
altschwedisch
alttschechisch
awestisch
bretonisch
bulgarisch
beziehungsweise
das heif3t

deutsch

englisch

etwas

franzosisch
gemeingermanisch
germanisch
gotisch

griechisch
Gemeinschaft Unabhingiger Staaten
hebriisch
hethitisch
hochsorbisch
indoeuropdisch
indogermanisch
italienisch

im weiterem Sinne
Jahrhundert
kroatisch
kirchenslawisch
kymrisch (walisisch)
lateinisch
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lett.

lit.
maked.
mhd.
mnl.
mpers.
ndt.

nl.

0. A.
pl.
poln.
pruss.
russ.
sdchs.
sanskr.
schwed.
serb.
skand.
slowak.
slowen.
sorb.
span.
send.
tschech.
u. a.

u. A.
ukr.
umbr.

urigerm.

urslaw.
usw.
u.v.a.
ven.
vgl.
wgerm.
wortl.
Wruss.

lettisch

litauisch
makedonisch
mittelhochdeutsch
mittelniederldndisch
mittelpersisch
niederdeutsch
niederldndisch
oder Ahnliches
Plural

polnisch
prussisch
russisch
sdchsisch
sanskrit
schwedisch
serbisch
skandinavisch
slowakisch
slowenisch
sorbisch
spanisch
sendisch
tschechisch

und andere

und Ahnliches
ukrainisch
umbrisch
urindogermanisch
urslawisch

und so weiter
und viele andere
venezianisch
vergleiche
westgermanisch
wortlich
weillrussisch
zum Beispiel
erschlossene Form
geworden zu
entstanden aus
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